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العرفان في مسلك التوحيد 
(الدرزية) 


تصدير 
إنها لمأثرة جديدة تضدمّها موسسة التراث الدرزي إلى 
مآثرها الجمّةء برعايتها نُشرّ هذا المؤلف المهمٌ للبروفسور الدكتور 
سامي مكارم حول «العرفان في مسلك التوحيد». والدكتور مكارم. 
كما هو معروف. نذر حياته العلمية وجهده الفكري وإبداعه الفني 
والشعري للإضاءة على الحقائق العرفانية. وهو في هذا الكتاب 
يُظهر اقتران هذه الحقائق بمعتقد التوحيد من حيث هو مسلك 
نحو المرتجى الأسمى وهوء كما يقول» «التحقق في الواحد 
الأحد» (ص .)٩۳‏ ۱ 
فبعد الحلاج في ما وراء المعنی والخط واللون. والشیخ علي 
فارس. وعاشقات الله. ومراة على جبل قاف. وضوء في مدينة 
الضباب وقصائد حب على شاطئ مرآة. وهي بعض کتب الدکتور 
مکارم التي نيف على الخمسة والعشرین ام المولف بقارئ هذا 
الکتاب في رحلة عرفانية تشده إلى نشدان المزید في الطریق إلى 
الحق. وهو یسعی بمثابرة وطول آناة إلى شرح المفاهيم العرفانية 
وفق عقيدة التوحید مستندا إلى کتاب الله والحدیث الشریف 
وتعالیم الأولیاء الموخدین وأقوال کبار أهل التصوف. نها لمهمة 
عصيّة لأن ما تتناوله هو تجربة أو تجارب روحية فكرية انفعالية 
تفارب عالم الحب المطلق ویکاد بستحیل التعبیر عنها بلغة المکان 
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والزمان. غير أن للمؤلف من الوضوح والعمق والسعة في الرؤيا 
و السلاسة والبلاغة گی التعبير ما يجعل هذه الر حلة العر قانية دعوه 
فسيحة إلى مناخ روحي صاف مقعم جب الله الذي هو دروة 
علم التوحيد والعمل به بحب الإنسان لله خالياً من كل أنا» 
وصافياً من كل غاية الا الله» (ص ۰)۳۵ لأن العلم والعمل 
والإيمان والعبادة «إنما توصل الموخد إلى الباب أما الحب فهو 
الذي يفتح الباب فيدخل الموخد إلى الله. ..» (54). 

والخلاص من «الأنا؛ شرط الزهد والتقوى وأساس الأخلاق. 
فالزهد» كما ينقل المؤلف عن أحد الأولياء الصالحين «ليس ألا 
تملك شیثا بل الزهد آلا يملكك شىء» (ص ۰۱۸۰ فتنعتق 
بالتالي من الرغبات والحاجات والمطامع وثقبل حو الآخر بشغف 
و محه واحترام وحسن معاملة. وهي أركان الخلق القويم. 

ان موا مدسه الاو اث الدرزي» إذ تشولی دشر هذا الکتاب 
المتميز بدقة التوثيق وشمولف وبالإحاطة الواسعة والشرح 
المستفيض لشروط التوحيد وتدرجات العرفان؛ إنما ترسي مدماكا 
اخر في صرح التراث الزاخر بالفكر الثير. 

رؤوف الغصيني 
لندن ۲۰۰۲ 


شكر وتنويه 


يطيب لي وأنا اقدّم إلى القارئ هذا الكتاب أن انوه بأريحية 
إنسان أبى أن تقف دنياه حجابا بينه وبين محبته للحقيقة وسعيه 
إليهاء فإلى هذا الإنسان إلى الشيخ سليم خير الدين منشئ 
(مسسة التراث الدرزي» ورئيسها أقدّم كبير إعجابي وامتناني 
ومحبتي. كما أدعو بأن يمشي على نهجه أولئك الذين يقدرون 
على السير على تلك الخطى التي يحدو بها الصدق والحب 
والجهاد الأكبر. 


هنا أرى لزاماً عليّ أن أذكر ما كان لتوجيهات المرحوم 
والدي الشيخ نسيب مكارم لي من أثر عميق إذ علمني أن 
التوحيد قائم على العلم والعمل والإخلاص والثبات وعلى العقل 
والقلب معا وعلى تذوّق الجمال الحقّء كما آننی لا يسعنى 
إلا أن آنوه بذلك الاشر الروحي الذي ۱ علی 
مذاكراتي التوحيدية مع شقيقي سعيد منذ الصغر إلى حين وفاته 
رحمه الله . 

ولا يسعني أيضاً إلا أن أتقدم بجزيل الشكر إلى آولئك 
الصحب ممن عرفوا فيما بينهم بالمجموعة وهي نخبة من الشبان 
والشابات تعيش فى التوحيد الحق. فقد كان لتلك المذاكرات 
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التوحيدية التى كانت تعقد بیننا وما زالت كبير الأثر فى كتابة هذا 
الكتاب. فلهذه المجموعة أعبّر عن حبي الجمٌ وأملي الكبير. 
وأختم هذه الكلمة بالتنويه بما قدمته روجی الفاضلة لیل 
مکارم من محبة وتفهم و حادب وصبر جميل في أثناء كتابتي هذا 
الکتاب فلها شكري الجزیل. 
۲ کانون الثاني ۲۰۰۳ 
سامي مکارم 


عندما يكتب المرء في التوحيد يرى نفسه يكتب في العرفان. 
ذلك لآن التوحید هو هذا العرفان الذي ینکشف للمرء |ذا ف 
الله لذاته تعالی أو إذا سعی مخلصا إلى هذه المحبة دون أيَةَ 
أنائية تحجبه عن الواحد الأحدء فاذا هو فى الله وبا واذا هو 
يرى ساره رنه وة ستانه. ۱۱ ذاك يدرك العرفان 
فيدرك التوحيد ويأخذه هذا الإدراك إلى اللهء بل يأخذه فيه ليسبح 
في بحره الذي لا شاطئ له ولا قرار. 

وقد أحببت أن أبين في هذا الكتاب الصلة بين عقيدة 
التوحيد والعرفان» علني أستطيع أن أشارك في تصحيح تلك 
النظرة السائدة بين كثير من الئاس والناتجة عن فهم سطحي أو 
خاطئ لكل من التوحيد والعرفان» هذا الفهم الذي سببته اما 
أفكار مغرضة مسبقة أذت إلى مواقف خاطئة وإما نقصان فى 
المنهجية العلمية دی إلى إصدار الاحکام دون تحقّق مما بر 
أو یقال. کذلك قصدت من دراستي هذه أن آساهم في التعارف 
آتباع مختلف المذاهب الدينية وبالتالي في إضعاف عناصر 
التنافر والتباعد فيما بينهم وذلك من خلال اكتشاف بعضهم لبعض. 

وقد توخيت في هذا الكتاب أن آخذ التوحيد بجملته. كما 
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هو في روحيته» فلم أقصد إلى التفاصيل. إذ ليست الغاية من هذا 
الكتاب تأريخ التوحيد والنظر إليه من خارج فأنصرف الي تفاصيله 
محللا معللاء بل نظرت إليه بمنظار من المحبة للحقيقة رابطا بين 
العقائد الأصلية لهذه الفرقة التوحيدية الإسلامية والعقائد العرفانية 
التى قال بها أولئك الأولياء من العارفين ممن جاءوا قبل نشوء 
1 الفرقة التوحيدية أم بعدها. ومع أني نوهت بهذا العنصر 
التاريخي فلم اقف عنده کثیرا؛ فأناء في هذا الكتاب. لست 
بصدد دراسة التطور التاریخی لظاهرة «روحانية؛ هي في حقيقة 
الأمر تتعدى تفاصیلها الآنية وبالتالي تتعدی الزمان لاتصالها 
بسرمدية الحق. ۱ 

کذلك توخیت في هذا الکتاب أن أظهر للقارئ هذه الثروة 
الروحية الإسلامية القائمة على الحب والمبنيّة على الرحمة 
والرحمانية. وها هي الآية الكريمة بم الله الرخمن الرّجِيم»# 
ش اه دة عدی لذه غ ره ن لدل کے ب وش شم 2 
لحم "* والرحمة هي أعلى درجات الحب. 

أخيراً آراني مضطرا إلى أن أوضح للقاری آمراً لا بذ من 
توضیحه وهو أذدي بداء على وصيّة من زودوذي ببعض 
المخطوطات القديمة والأصول التوحيدية بأن أحترم سریتها تقدیسا 
لما فیها من فتوحات عرفانية لا تنشر الا على من عایتها وعاناها 
وکابدها واختبرها أو مَّن اعتقدها وأيقن بها ووطد العزم على 
ارتقاء مراقيهاء وبناء على عهد قطعئه على نفسي بأن ألترم بذلك 
آحجمت عن الذكر الحرفي لما تضمنته هذه الأصول من نصوص 


(۱) سورة الأنعام (7): ۱۲+ راجع آیضا السورة نقسها: ۵6 
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واكتفيت بالإشارة إلبهاء علماً بأننى قرأتها كلمةً کلم وأخذت منها 
الكثير مما له علاقة بدراستي هذه. وقد أشرت في كتابي هذا 
إشارة إلى بعض لوائحها ولوامعها وحقائقها ودقائقها بما يلاثم 
الحال. وكما قال حجة الاسلام أبو حامد الغزالي: «ثم ليس كل 
سر يُكشَفٌ ويُفشى ولا كل حقيقة تُعرّض وتُجلىء بل صدورٌ 
الأحرار قبور الأسرار»."" فللذین زوّدوني بهذه الأصول إعترافي 
بفضلهم العمیم. ولهم الشکر الجزیل والاحترام الجم والتبجيل. 
سامي مکارم 


(۱) آبو حامد الغزالی مشكاة الأنوار ص :۳۹. 


۱۳ 


الفصل الأول 


لمحة من التاريخ 

فرقة التوحيد (الدرزية) فرقة إسلامية تفرّعت من الشيعة 
الإسماعيلية برعاية من الخليفة الفاطمي السادس» الحاكم بأمر الله. 
وقد بدأت هذه الفرقة رسمياً يوم الجمعة في الأول من شهر 
محرّم عام ۳۰/۶۰۸ أيار عام ۰۱۰۱۷ ففي هذا اليوم أعلن الخليفة 
الفاطمي الإمام الحاكم افتتاح دور من عهده جدید وعیّن على 
رأس هذا الدور كبير أصفيائه حمزة بن علي بن أحمد الزوزني 
إماماً له. وكان مركز هذه المرحلة الرئيس فى القاهرة المعرّية 
غات الدرلة ا ۱ 

ولفهم هذه المرحلة المعرفية الجديدة لا بد لنا من العودة 
إلى اليوم الذي استوى فيه الحاكم بأمر الله على عرش الدولة 
الفاطمية إماما وخليفة. 

كان الخليفة الفاطمي الإمام العزيز بالله - وهو الإمام الذي 
سبق تولي الحاكم بأمر الله - قد جرّد حملة لمحاربة البيزنطيين 
الذين كانوا يحاولون استرداد بلاد الشام من المسلمين. وکان 
الجيش الفاطمي بقيادة الإمام العزيز قد توقف موقتا في مدينة 
بلبّيس قبل اجتيازه مصر ليجمّع قواه ویستکمل استعداده قبل أن 
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يُكمل طريقه إلى بلاد الشام. ويظهر المرض على الخليفة الفاطمي 
ليقضي في ۲۸ رمضان عام ١4/785‏ تشرين الأول عام ۹۹7 
عشرة سنة. وقد تلمّب بالامام الحاكم بأمر الله. 


في صباح اليوم التالي قفل موكب الخليفة الإمام الحاكم بأمر 
الله عائدا إلى القاهرة ليصلها عند اصفرار الشمس. كان ذلك في 
التاسع والعشرين من شهر رمضانء”'' الشهر التاسع من التقويم 
القمري الهجري؛ شهر الصوم. وكان هذا اليوم موافقاً للخامس 
عشر من شهر تشرين الأول الشهر العاشر من التقويم الشمسي 
الميلادي. «الشَّمْسٌ وَالقَمَرُ بخسبان 4" . 


وفي اليوم التالي. أي في الثلاثين من شهر رمضان/ السادس 
عشر من شهر تشرين الأول خرج الخليفة الرمام الحاكم إل 
الإيوان لمواجهة الناس وكان المنادون في القاهرة المعزية بنادون 


لا مؤونة ولا كلفةء وقد أمّنكم الله تعالى على 


أموالكم وأرواحكم. فمن عارضكم أو نازعكم 


فقد حل ماله 1 


(۱) انظر آحمد بن محمد بن خلکان. وفیات الاعیان وآنباء أبئاء الزمان: المجلد 
۵ ص: ۳۷۵ تفي الدین آحمد المقريزي. کتاب المواعظ والاعتبار بذکر 
الخطط والاثار ج۰۲ ص: ۲۸۸+ جمال الدین يوسف بن تغري بردي 
النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة» ج٤»‏ ص: ۱۲۳. 

(۲) سورة الرحمن (۵۵): ۵. 

(۳) آنظر المصادر المذكورة سابقا. 


الدولة مظهراً للعدل علماً وعملاً 

أية مناداة كانت هذه المناداة التي أعلنت للناس في تاسع 
الشهور القمرية استواء تاسع أيمة التأويل الإمام الحاكم بأمر الله 
على عرش الدولة الفاطمية؟ هذه المنادات» كما ينظر إليها 
الموخدون. لم تكن مناداةً کغیرها مما پنادی به عند تولي أي 
خليفة العرش. بل هي مناداءٌ تؤكد للناس على أن الدولة 
الفاطمية» وهي الدولة التي قامت في الأصل على العلم الباطن 
هادفة إلى تأويل كلام الله حسب مقتضى الزمان والوصول بالشريعة 
إلى الطريقة ثم الوصول بالطريقة إلى الحقيقة علما وعملاء إنما 
تصل إلى غايتها تلك بإقامتها العدل في الناس وبتأمينها على 
أموالهم وأرواحهم دونما كلفة أو مؤونة (والمؤونة لغةّ هي التقل 
والشذة). ذلك أن الدولة الفاضلة هي الدولة التي لا تتظاهر بالعدل 
تظاهراً ولا تتكلفه تكلفاً ولا تتثاقل في فرضه تفاقلاً ومؤوتةٌء وإِنّما 
تفرضه بطبيعتها فرضاً وتمنم من حيث حقيقتها الجور والظلم 
وتض رب بحزم كل من يعارض العدالة وينازعها وتستأصل شافته 
استئصالا إذا لم يُفِد الإقناع واللین» وذلك غيرة على الناس 
ومحبة لهم وانتصاراً للحق. 

في هذه المناداة إذاً تذكير للناس بغاية دولة الإيمان الفاضلة 
ورسالتها للرعيّة» كما فيها إصرارٌ على تأمينها الناس على أموالهم 
وأرواحهم. والتأمين على الأموال والأرواح في بعض وجوهه 
يوجب الوعيد والصرامة والحزم إذا لم يُجِد اللطف واللين 
والندى : 


ووضع التدى في موضع السیفب بالعلی 
مضرٌ كوضع السيف في موضع الندى 


18 


ما أموال الناس التي تضمّنتها المناداة فهي ما رُزقوا من عَم 
الدنيا يقيمون بها أودّهم ويستعيئون بها في سعيهم إلى العيش 
الكريم وإلى بلوغهم الهدف الأعلى من الحياة الدنيا وهو فضيلة 
الجوارح وفضيلة القلب وفضيلة العقل» تلك الفضائل التي بها 
یوتی المرء فى الدنيا حسنة فتكون مقدمة لأن يؤتّى فى الآخرة 
حسلة افق لله عذاب النارء فيكون من أولئك الذين عناهم الله 
في قوله: «وملهم مَنْ يَقُولَ رَبتا نا في الا حَسَئَةَ وفي الاخرة 
حَسَنَةَ وَقِنَا عَذَابَ التار4. فإذا بلغت الجوارح فضيلتهاء وهي 
قيامها بما وجدت له وإذا بلغ القلب فضیلته ‏ وهي الشجاعة في 
توحيد الله ومكابدة الأمر بالسجهود الأمثلء وإذا بلغ العقل 
فضيلته. وهي تحقيقه الحكمة التي أعطاه الله واتباغه كتاب الله 
الذي هداه إليه اللهء وكان مخلصاً في ذلك كل الإخلاص حقق 


وجوده بالتوحيد. 


أما تأمين الناس على آرواحهم ‏ كما جاء فى المناداة» فليس 
المعني به¿ لدى أهل التوحيد» تأمين حياتهم و حسب ا ٤‏ بل تأمين 
آرواحهم آیضا في سعیها إلى تحقیق فضیلتها. وهي المعرفة 
وبالتالي التوحید. دون أن تتکلف أي من هذه الارواح معرفة آکثر 
من طاقتهاء بل إن كل روح تبلغ من المعرفة ما تهیأت له من 
علم وعمل وإخلاص» فتبلغ بذلك سعادتها وکمالها الاخض بهاء 
ولك كد فدات تلش لا تتشي ال يناعا 
أَكْتَسَبَت ۳ . المعرفة إذاأ لا تعطی دفعة واحدة.«!۱ مؤونة ولا 


.۲۰۱ :)۲( سورة البقرة‎ )١( 
۰۲۸۲ السورة نقسها:‎ )۲( 


كلفة» فى المعرفةء إنما المرء يكتسب المعرفة على قدر تهيؤه 
العقلي والقلبي والخلقي» وعلى قدر إخلاصه من وسوسة "أنامة؛ 
وش قدر إسلامه ا لله وحده وعلى قدر استعداده لترجمة 
ما یعلمه عملاً یمارسه في سبیل الحقّ لا في سبیل مصلحته الآنية 
ومنفعته الشخصية» طوَمَنْ أَحَسنْ ينا يمن أَسْلَمَ وَجْهَهُ لله وَهُوَ 
مُخین ۰ نی وَجهْتُ وجهي لِلَذِي فطر آلسْموابِ والأزض 
حَنِيفاً وما أا مق آلْمُشرکین)4". هكذا یقول القرآن الکریم. الدین 
الحنیف هو بتوجیه الوجه للذي فطر السموات والارض. توجیه 
الوجه لغیره تعالی إذاً هو عدمية واشراك واسلام الوجه لله هو 
ال ان هر وال خان هن برد 


ذلك هو مغزی المناداة التي نودي بها في القاهرة وغیرها إذ 
استوى الحاكم بأمر الله على عرش الدولة الفاطمية خليفة لرسول 
الله وإماماً لأهل الإسلام والإيمان والتوحيد.وقد كان ذلك كما 
ذكرناء في شهر رمضان المبارك من عام ۰۳۸۲ وفي هذا الأمر 
لدى الشيعة التأويلية الأمامية الإسماعيلية ولدى الفرقة التوحيدية 
التي تفرغت منها مغزى كبير. 


معنى شهر رمضان 

لشهر رمضان لدى الشيعة الإمامية الإسماعيلية وما تفرع منها 
من رف معی پاطن الی جائب معناه الظاهر المعروف. فهو الشهر 
التاسع من السنة. وهو شهر الصوم عن الاکل والشرب والجماع 


.۱۲۵ :)5( النساء‎ )١( 
.۷۹ :)5( سورة الأنعام‎ )۲( 


۳۱ 


وهو شهر العبادة لله تعالى والاستشعار به عز وجل. وفي الشهر 
التاسع ية يتم الحمل ویظهر الخلق الاخر؛ نقوله تعالی : «رلْمَد 
حتفنا نان ین شلالة بن طين © کم جئاه ؛ تفه في رار 
کين # ثم م حلفا الئْطفَةٌ عَلَقَةٌ نخلفنا كلق مضه زاین 
اليفك عظاما قکسَونا العظام لخما انشاناه خَلقاً آخر قتبارك الله 
ا این ۱ . 

وقد شرح المعنى الباطن للشهر التاسع ولشهر رمضان بالذات 
القاضي أبو حنيفة النعمان بن محمد ابن حيّون التميمي المغربي 
الذي رافق الدولة الفاطمية منذ نشوئها في عهد الخليفة المهديّ 
بالف. ثم ولي قضاء طرابلس في عهد الإمام القائم بأمر اللهء ثم 
قضاء المنصورية في عهد الإمام المنصور بالله؛ ثم تولی منصب 
قاضي القضاة في عهد الإمام المعرٌ لدين الله فاتح مصر من 
الإخشيديين عمّال العباسيّين ومؤسس القاهرة وباني الجامع الأزهر. 
وكانت وفاة القاضي النعمان عام 57*ه/ 914م, أي قبل تولي 
الحاكم بأمر الله الإمامة بحوالى ثلاث وعشرين سنة وقبل بدء 
مرحلة التوحيد بحوالى خمس وأربعين سنة. 

ویعذ القاضي النعمان بن محمد من أكابر العلماء والفقهاء في 
الفرقة الاسماعيلية وممن ¿ أرسّوا علم التأویل في الدولة 9 
وهو في تأویل شهر رمضان والشهر التاسع من الحمل يقول في 
کتابه تأویل الدعانم الذي يعد من المصادر الرئيسة في الفرقة 
ال سماعيلية وما تفرع منها من الفرّق: 

وذلك أن شهر رمضان یکون مثل خاتم الائمة 


(۱) سورة الممنون (۲۳): ۱8-۱۲. 


۳ 


صاحب القيامة الذي يجمع الله عر وجل له أمر 

العباد ويظهر به دينه على الدين كلّه؛ لأن شهر 

رمضان تاسع شهور السنة. وفي الشهر التاسع 

تضع المرأة الحامل حمْلهاء وفي السابع تكمل 

قَوْة الجنين. .. 

وقد تقدم القول إليكم أنكم في عصر ذلك. 

وقيل إن ثالث السابع وهو ثاني ثانية الذي 

يتلوه من بعده. هو يكون الخاتم؛ وهو تاسع. 

كما يكون وضع الحمل کذلك.* 

أما الإمام السابع الذي يعنيه القاضي النعمان فهر الامام المعز 

لدين الله. وكان الإمام المعژ معروفاً يسابع الأسبوعین."۳" ذلك أن 
الأسبوع الأول من أيمّة التأويل يبدأء حسب الشيعة الإمامية 
الإسماعيلية» بالإمام علي بن أبي طالب وينتهي بالامام محمد بن 
إسماعيل بن جعفرء ليبدأ الاسبوع الثاني بالإمام عبد الله بن محمّد 
بن إسماعيل وينتهي بالامام المعرٌ لدين الله. آما ثالث هذا الإمام 
السابع. فهو الإمام التاسع ممثول شهر رمضانء الذي وصفه 
القاضي النعمان بأنه خاتم الأيمة وصاحب القيامة» وقد سمّاه 
القاضي النعمان بثاني ثانية. فثاني الإمام السابع هو الإمام العزيز 
بالله» وثاني ثانية هو حسب العقيدة الإسماعيلية الإمام الحاكم 
بأمر الله. 


أما القيامة. وهى. كما هو بیّن» غير القيامة التى تبدأ بها 
)١(‏ القاضي النعمان بن محمدء تأويل الدعائم. ج ۰۳ ص: ۱۱۲. 
48 انظر مثلاً الداعي [دریس عماد الدین ؛ کتاب زهر المعأني ؛ ص : ۰« ”5 


۳۳ 


الحياة الآخرةء فتعنى فى التأويل الإسماعيلى كشف الباطن من 
خلال الإمام والعمل بالمعنى الباطن للدعائم الإسلامية إلى جانب 
معناها الظاهر بدءاً من الإمام علي الذي بدأ به دور التأویل كما 
تعني إتمام الطريقة بالحقيقة» كما كان أيمة التأويل من الإمام علي 
إلى الإمام الحاكم قد تم الله على يدهم الشريعة بالطریقة وهي 
تأويل التنزيل العزيز الذي أتمه الله على يد خاتم الأنبياء والرسل 
محمد. وذلك كما جاء في القرآن الكريم: «اليَرْمَ أكُمَلْتُ لَك 
بیتکم وانمنث عَلَيْكُمْ نغمتي وَرَضِيتُ لَكُمْ الإشلام دينآ4”". 


.۳ :)۵( سورة المائدة‎ )١( 


۳ 


الفصل الثانى 


الشريعة والطريقة والحقيقة 


رأينا فى الفصل الأول أن القيامة عند الشيعة الإمامية 
الإسماعيلية عامةٌ وعند فرقة التوحيد خاصةً هي إكمال الشريعة 
بالطريقة وإكمال الطريقة TT‏ البح در الله هو خاتم 
الأنبياء والرسل» أكمل الله الدين بمبعثه. وأتم على الناس نعمته 
تعالی ورضي لهم الاسلام دينا. ثم خلفه الامام عليّ أمير المؤمنين 
لِيُغني هو والأيمّة من بعده الشهادتين والصلاة والزكاة والصوم 
والحج لمن استطاع إليه سبيلاً بالتصديق بهذه الأركان حقأء 
وليدعموا الإقرار بالمعرفة» وَيُقَوُوا ظاهرٌ العلم بباطنه» ويؤيّدوا 
الإسلام بالایمان. وذلك بتأييد من الله تعالى ومددٍ منه. وقد فرّق 
القرآن الكريم بين مرتبة الاسلام التي هي الافرار ومرتبة الإيمان 
التي هي التصديق» لقوله: #قالت الأعرَابٌ آمنا فل ل موا 
ولک فا سا وَلْما يَدْحْلٍ آَلإِيمَانٌ لوك وان تُطِيعوًا الله 
ورول کم من ن أَعْمَالِكُمْ كينا إن الله غْمُورٌ ر رَحيم4". ثم 
عرّف الإيمان بقوله: «إِنّمآ آلْمُؤْمِبُونَ الذِينَ آمئوا بل شوه كم 
لم يَرْتَابُوا وَجَامَدُوا ِأَمْوَائِهِمْ وَأَنْفْسِهِمْ في یل الله اوليك هم 


)۱( راجع ص : ۱۹ من هذا الكتاب ‏ 
)( سورة الحجراث (£4): 1 


۳۷ 


آلصَادِفُونَ2'”4. فالمؤمنون. كما تصرح هذه الآيةء ليسوا آولئك 
الذين أقرّوا بأن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول الله وحسب وإنما 
هم الذين زادوا على إقرارهم هذا بأن صذقوا بوحدانية الله ورسالة 
رسوله تصديقاً طرد الريب من نفوسهم فجاهدوا في سبيل الله 
جهاداً لم يقتصر على الجهاد الأصغر الذي هو الجهاد بالروح 
والمال» بل تعذاه إلى الجهاد الأكبر الذي هو جهاد النفس. فصحٌ 
بذلك وصفهم بالصادقين إذ بلغوا المعرفة التي تخوّلهم عبادة الله 
كأنهم پرونه» تلك العبادة التي هي الإحسان والیقین وهي 
المرحلة العليا فى الدين الحئيف. وقد روى عبد الله بن عمر عن 
أيه مون ا ها ل 

بينما نحن عند رسول الله صلى الله عليه وسلم 

دات یوم اد طلح علینا رجل شديد بياض 

الثیاب» شدید سواد الشعر» لا يُرى عليه آثر 

السشفرء ولا یعرفه أحد» حتی جلس إلى النبي 

صلی الله عليه وسلی فاستخد ركيديه إلى 

وکت ووضع کفیه على فخذیه وقال: 

ايا محمدء آخبزني عن الإسلام». فقال رسول الله 

صلى الله عليه وسلم: «الإسلام أن تشهد أن لا 

باه إلا الله وان م ميا رس ول ال وتقيم 

الصلاة» وتژتي الزكاة» وتصوم رمضان وتحح 

لک إن ات ع لل یاهاج 

«صدقت». قال: فعجبنا له يسأله ویصدفه. 

قال: «فأخبزني عن الایمان". قال: «آن تمن 


)۱( سورة الحجراث : ۵ , 


۳۸ 


باه وملائکته وكتبه ورسله واليوم الآخر وتؤمن 
بالقدر خيره وشره). قال: «صدقت؛». قال: 
«فأخبزني عن الإحسان». قال: «آن تعبد الله 
كأنك تراهء فان لم تكن تراه فإنه یراكه. قال: 
«فأحبزنى عن الساعة». قال: «ما المسؤول عنها 
بأعلم 7 السائل». قال: «فأخبزنی عن أمارتها». 
فال > ان قله امه رتفا وان رى تاه 
العراة العالّة رعاء الشاء یتطاولون فى البنیان». 
قال: «ثم انطلق فلبثت مليّاءئم قال لین 
عمرء آتدري من السائل»؟ قلت: الله ورسوله 
اعلم. قال: «فإذه جبریل. آناکم یعلمکم 
دینک »۱) 
هذه المراتب الثلاث التي ذکرها رسول الله في هذا الحدیث 
الشریف» وهي مرتبة الاسلام ومرتبة الایمان ومرتبة الاحسان؛ 
تشبه الالسن الثلاثة التي ذکرها الامام علي إذ قال : 

الالسن ثلاثة: لسان العلم ولسان العطاء ولسان 
الوحدانية. فأمّا لسان العلم فانه يعبّر عن الحلال 
والحرام والحدود والأحكام. وهو زين المژمن 
وفضيلتهء وأمّا لسان العطاء فإنه يعبّر عن الإخطار 
والإلهام والفطنة وعلو المراتب والدرجات» وهو 


(۱) بتار راد معروف وغيره (محققون). المسند الجامع؛ المجلد ۰۱۳ (كتاب 
الایمان) ص : 4۸1-8۸۶. وقد أخرج هذا الحديث كل من البخاري ومسلم 
بن الحخاح وأبي داوود السجتاني والترمذي وابن ماجة والكساتي وأحمد بن 
حنبل وابن خزيمة. 


۳۹ 


شرف المؤمن وفائدته. وأما لسان الوحدانيّة فإنه 
بعبّر عن الله بالل له 


وفي هذا المعنى قال الإمام أبو عبد الله جعفر الصادق 


مخاطباً جابراً الجعفى أحد أصحابه: 
يا ۳۹ جعف. إن الایمان آفضل من الا سللام » 
وإن اليقين أفضل من الایمان. وما من شىء اعد 
غير آننا نراه في مكان آخر يقول: 
الإيمان ذوق الا سبلام ددرجه ‏ والتدقوى ذوق 
الي ىه أن ب درج ة٠‏ ولا قي ن فوق الي ه ان 
ددرجه وما دی في اناس شىء أقل دن 
ومثل هذا الحدیث رُوِيَ عن الامام علي الرضا أنه قال : 
فال ایو جعش [محملد الباقر](ع): «(أذما هو 
الإسلامء والایمان فوقه بدرجة. والتقوی فوق 
الإيمان بدرجة واليقين فوق التقوی بدرجق 
hh. 2‏ 5 31 5 فق 
ولم يقسم بين الناس شيء أقل من اليقين». 


)١(‏ محيي الدین ابن عربي» من جذوة الاصطلاء وحقيقة الاجتلاء (مخطوط 
منسوب إلى ابن عربي) في الحکیم الترمذي کتاب ختم الأولیاء. تحقیق 
عثمان إسماعيل يحيىء املحق تاریخی!ا: ص : ۵۰ 

(۲) محمد بن يعقوب الكليني» أصول الكافي» ج17 ص:۵۷. 

() المصدر نفسه ص : ۵۸-۵۷. 

(8) المصدر نقسه ص :۵۸. 


أما وضع الإمامين محمد الباقر وجعفر الصادق للتقوى بين 
مرتبتي الإيمان واليقين فلا يناقض الحديث الأول المرويّ عن 
الاعام الصادق الذي ذكر صراتب تلایا ل ارفا ف ي الإسلام 
والإيمان واليقين. إذ لا يبلغ المؤمن مرتبة اليقين إلا إذا كان 
متحلياً بالتقوى. وكأن التقوى شرط لليقين لا مرتبة مستقلت 
فالمؤمن لا يبلغ مرتبة اليقين إلا إذا تحلی بالتقوى. فالتقوى ليست 
مرتبة معرفية بقدر ما هي سجيّة خلقية ونقيبة ضرورية للمؤمن 
يستطيع بها أن يرقى إلى مرتبة اليقين. وقد سئل الإمام محمد 
الباقر عن اليقين فقال: «التوكل على الله والتسليم لله والرضا 
بقضاء الله والتفويض إلى ا . 


الوحدة في الكثرة والكثرة في الوحدة 


لا يصل المرءء في نظر أهل التوحید. إلى التوكل على الله 
والتسليم له والرضا بقضائه والتفويض إليه إلا بمحبته سبحانه. 
فهذه المرتبة العليا وهي الإحسان كما ورد في الحديث الشريف» 
ولسان الوحدانية كما ورد في كلام الإمام علىّء واليقين كما ورد 
في حديث الإمامين محمد الباقر وجعفر الصادق - إنما هي مرتية 
التوحید الحق. وقد قال الجنيد: «أول مقام التوحيد قول ال 
صلى الله عليه وسلم : أن تعبد الله کأتك تراه.۳* وهله المرئبة لا 
يحتكوا :العو اله اميه نه الب عات ای اه 
يحققها الموخد إن هو نظر إلى محبوبه الإلهي على أنه سبحانه 
بعيد عنه. تلك محبةٌ قائمة على الفزق. والفرق ثنائية تُشعر المرء 


۱( المصدر نفسه ه ص :۰ ۵۸. 
(۲) الجنید بن محمدء تاج العارفین الأعمال لکاملت» ص :۲۰۹. 


۳١ 


بأنه بإزاء الله جل وعرٌ عن أن يكون ثانياً. ذلك ليس توحيداً 
حقاًء حتى ولو كان الله هو الغاية القصوى. حت الموخد لله 
الواحد الأحد هو طهارته من «أناهاء كما تقول فرقة التوحید أي 
أن حبّه تعالى يطهّره من الثنائية الشركية. وبطهارته تلك يفنى عن 
الفرقء فيرقى إلى الاحسان أي الیقین أي الوحدانية؛ 
فإذا هو «يعبّر عن الله بالله »۰ كما ورد عن الإمام علي. وفي 
الفرق يقول عبد الكريم الفُشيري في الرسالة القشيرية في علم 
التصوّف: 


والتفرقة شهود الأغيار لله عر وجل والجمع 
شهود الأغيار باه وجمع الجمع الاستهلاك 
بالكلية وفناء الإحساس بما سوى الله عز وجل 
عند غلبات ال 


ويقول آبو القاسم الجنید «القرب بالوجد جمع والغيبة 
بالبشرية تفرقة».۳" الموخد الحق هو الذي يُستهلك بالكلية ویفنی 
عما سوی الله عز وجل. فیبلغ جمم الجمع» إذ يحقق طهارته في 
حب الله» على حد قول الموخدین. فإذا هو آمام حقیقته الازلية 
حيث النسبی لا پنفصل عن الواحد الأحد. وکیف یتفصل والواحد 
الاحد لا خارج له ولا داخلء ولا حذ له ولا غيريةء ولا ذاتية له 
ولا عين» ولا تحویه الصفات. ولا تحده العقول. غير أن ذلك لا 
يعني أنه متصل به كما یتصل المحسوس بالمحسوس؛ فکیف يتَصل 


النسبی بالواحد الأحد. والواحد الأحد لا دخستا إلى أمر ولا 


۱( عبد الکریم القشيري › الرسالة القشرية في علم التصوف ٠»‏ ص :۱۲۱ . 
(۲) الجنید تاج العارفین الأعمال الكاملة: ص :41. 


۳۲ 


يضاف إلى محلود» كما قول الموخدون» ولیس واحدا من عدد 
فيجمع مع الأعداد ویفترق عنها» ولا هو واحذ مركب من أجزاء 
فتتحد أجزاؤه وتنفصل › ویکون الجزء في هذه الحالة أبسط من 
المركب فى حين أن البسيط أشرف من المركب وأكثر حقَيقَة (إذ 
الاجتماع فيما تفزق» والتفريق فيما جمعء فرق في جمع چ 
الجمع 3 أو جدهم [أي الله] نفسه في آنفسهم بل أعدمهم 
وجودهم لانفسهم عند وجودهم له وقد ذكر هذا القول وشرححه 
تاج الاسلام آبو بكر محمد الكلاباذي فقال: «وذلك آنهم کانوا 
یتصرفون بأنفسهم لأنفسهم» فصاروا متصرفین للحقٌ بالحق». 
كذلك عرف المالم الصوفي كمال الدین عبد الرزاق الكاشي 
«الاحتجاب بالخلق عن الحق وبقاء الرسوم الخلقية بحالها»." 
وهكذا فما قاله آبو سعید الخْرّاز والكلاباذي والكاشي في الجمم 
یقرب إلى ما قاله الجنید والقشيري في جمع الجمع. 

بالعودة الي اافصل والوصلل» من عوياث هما عدلو لان 
میحسوسان ‏ فلیسا الا تصورات عقلية وتشبيهات تقب الأفهام 
وتمشللات تقوم علی التصویر ومقاربات تعتمد المقارنة المحدودة 
ولا توصل إلى الحقيقة المحض. وفي هذا المعنی قال الحسین بن 
منصور الحلاج : 


)۱( المصدر نشسهة ١‏ ص : ؟. 
(۲) ابو بكر محمد الكلاباذيء التعرّف لمذهب أهل التصوف: ص: ۱۲۱. 
(۳) كمال الدین عبد الرژاق الکاشی؛ اصطلاحات الصوفية» ص :۱۹ وص: ۰۱۳۰ 


۳۳ 


فصورة المعرفة عن الأفهام غائبة آيبة. كيف 
عرفه؟ ولا کیف. أين عرفه؟ ولا أين. كيف 
وصل؟ ولا وصل. كيف انفصل؟ ولا فصلا '. 
وقد حاولنا فى غير هذا الکتاب أن نبیّن السبب فى هذا 
الالتباس» إذ الإنسان: 

دقصور فهمه على الصفات لا پتعداها؛ 
والصفات محدودة بالاین. ما الحقيقة فلا أين 
لها. والمرء لا يمكنه أن بصل الا إلى ما هو 
آینی؛ ذلك لأن الوصل يفتضي فصلا عن شيء 
آخر. ولو كانت الحقيقة كذلك لكانت محدودة. 
ولو كانت محدودةً لبطلت أن تكون حقيقة. سئل 
لا ع لاج دا رة: لک ف لا ط ریق لل ی الله 
تعالى»؟ قال: «الطريق بين اثنين» وليس مع الله 
آحد!؟. فمن كان محدوداً بحد إذاً لا تصح له 
معرفة. ذلك لأن المحدود پعتمد فى فهده 
الأشياء على التركيب والتحليل والإضافة . .. 
أما الحقيقة فبسيطة. وأنّى للمركب أن يدرك 
البسيط؟ معرفة الحقيقة إذاً لا تصمّ في عالم 
الحسٌ والعقل والفهم. إنها تتعداه إلى ما وراء 
و 


(۱) الصین بن منصور الحلاح» کتاب الطواسین. ص :۱۱. 

(۲) لوي ماسینیون ویول کراوس(مخققان). آخبار الحلاجح» ص :۰۷۵ 

(۳) انظر كتابناء الحلاج في ما وراء المعنی والخط واللون (الطبعة ۱): ص : ۸۲- 
۲۳ (الطبعة ۲) ص :۱۲۲. 


۳۶ 


هذا المفهوم العرفاني هو ما يقول به الموخدون. من هنا 
تبجیلهم لبعض المتصوفة و آخذهم لما كتبه هؤلاء وقالوه. 
فالمعرفت» في نظر الموخدین» لا تصخ الا إذا اقترن علم التوحید 
والعمل به بحبّ الانسان لله حباً خالياً من كل «آنا؛ وصافياً من 
کل غاية الا الله. فشرٌ الشرور هو النظرة إلى الذات والاعجاب 
بها. هکذا عم مسلك التوحید. ولا یمکن الموخد أن يطهّر حبّه 
من کل «آنا» الا إذا توجّه إلى الله الواحد الأحد واستجاب إلى 
نداء الهويّة الأحديّة الخفی واسترسل في النور الإلهيء متبرثاً من 
کل حول وقوة الا من حول الله وقوته متوكلا بكليّته على حقيقة 
ذاته تعالی» مسلما ذاتيته إلى ارادة الله المحيطء راضياً بقضاء الله 
مفتبطاء مفوضاً آمره إلى آمره تعالی» ا تأییده الاعلی» 
مخلصاً ذاته من كل فرق؛ مفعماً قلبه بالشوق والعضرع الیه 
سبحانه كما يقول التوحید. والتضرع إنما هو الارتماء فيه والافتقار 
الکلی إليه. والتضرع كما يقول آحد کبار الأولیاء الموخدین؛ هو 
بروز الشوق فعلا. ویردف قائلا التضرع هو الابتهال. والابتهال هو 
الاخلاص في الدعاء. 


من هنا كان التضرع إليه تعالی» أي الاخلاص في الدعاء إليه 
من ضروريات التوحید. والإخلاص فى الدعاء لا یکون إلا 
ای اف الال بالانتقار الكل إلى ر الى ور 
وبالعجز والضعف عن مبادرة ألأشياء و تأييده سبحانه. 


هذا الشعور بالعجز والضعف أمام الواحد الأحد هو شرط 
من شروط المعرفة. ذلك محمد بن عبد الجبّار التُمّري يقول 
بذلك. وإليك ما قاله فى كتابه المخاطبات على لسان الله : 


۳۵ 


پا عبدء آنا أولى بك من علمك» وانأ أولى بك 
من عملكء وأنا أولى بك من رؤيتك» فاذا 
علمت فصر وما علمت إلىّ»؛ فاستمع مني فيه 
واحمل إلى رؤيتك ووقفتك. وقف بين يدي 
وحدك لا بعلم فإن العلم لا يواريك عني ) ولا 
بعمل» فان العمل لا يعصمك مني» ولا برؤية. 
فان الرؤية لا تغني عني. ولا بوقفة فان الوقفة 
لا تملك بها 3 
أجل ء > ما نفع العلم والعمل والرؤية والوقفة إن لم تكن لله 
وبالله ومن الله. إن الله آولی من العلم وأولى من العمل. فالعلم 
والعمل إن لم يكونا موجهين إلى الحق أثمرا أنانية في فاعلهماء 
حتی ولو كانا يتصفان بالخير. وما أدراك؟ لعل مصلحة فاعلهما 
تقضي باستعماله إياهما لغير غايتهما الخیّرة» فيتحول خيرهما إلى 
ر وتفعهما إلى ضر كل علم لا بوتي إلى كمال أي إلى 
الغاية الحفيقية من وجوده وهی هی التوحيد» لا يؤدي إلى فضیلته › 
وكان باطلا. فال حا هو الاد وکل عمل لا يحفق غایته من 
الوجود كان إلى الرذيلة أقرب منه إلى الفضيلة؛ حتی طاعة الله 
إن لم تكن في سبيل الله كانت معصية له تعالى» ذلك لأنها 
لا تكون قد حققت غايتها الحق فتتقدم بالإنسان نحو الحقيقة. 
يقول ۳ يزيد البسطامی المتصوف الكبير الذي ينظر إليه 
الموخدون بالإجلال والتعظيمء مخاطباً بعض جلسائه: (إِنَّ في 
لا ط اع ات من الأفات ها لا 2 داج ون إلى أن 2ط + وا 


(۱) محمد بن عبد الجبار النفري کتاب المواتف ویلیه کاب المخاطیات 
ص : ۰۱۶۱ 


۳۹ 


السعاصي ا" 


. وفى هذا المعنی يقول الشيخ محمد آبو هلال 
ای اک ار ورس ره العلماء الأولياء عند 
الموخدين» إن أعظم ما يقع به العلماء والزهاد والعبّاد آنهم إذ 
یفطمون آنفسهم عن الشهوات ويحملونها على العبادات وطلب العلم 
والعمل ویعصمرن جوارحهم وبحفظونها عن المعاصی الظاهرة 
ویمودونها على فعلٍ ما هو خيرٌ وتجلب ما هو شرّء فد یقعون في 
لذّة قبولهم عند الئاس وتوقیرهم وتعظیمهم ٠‏ فتطغی لذّة حمد الناس 
لهم على حمد الخالق ورضاه وحده جل جلاله وذلك غاية الطغبان 
ومنتهی الریاء. والریاء ضد الاخلاص. لأن الاخلاص: كما یقول 
هو توجه القلب وجه الله سبحانه وتعالی لا لغاية أخرى وراءه. 

ولیس ذلك مقصوراً على العلم والعمل كما یفهمهما العامة من 
الناس. بل إن رؤية الحق والوقوف بين يديه هما من العلم والعمل 
كذلك. من هنا كانت رؤية الحق والوقوف بين يديه أيضاً لا يعنيان شيئًا 
إن لم يكونا خالصّین له سبحانه. ولا يكونان خالصين له وفي الذات 
شُوَيءٌ من «أنا». ذلك أن رؤية الحق والوقوف بين يديه لا یصخان إلا 
إذا كان هذا الرائي أو هذا الواقف عاد لا يعي رؤيته أو وقوفه» أي عاد 
مخلصاً ذاته من كل ثنائية. والإخلاص» كما ورد في قول الشيخ 
الفاضل المذكور آعلای هو توجّه القلب وجة الله سبحانه وتعالى 
لا لخاية أخرى وراءه. والحق واحد أحدء لا ذاتية له فتقابله ذاتية أخرى. 


)١(‏ السهلجي. «النور من كلمات آبي طيفوراء في عبد الرحمن بدوي» شطحات 
الصوفية» ج۰۱ (آبو يزيد البسطامي) ص :۸۵. 

(۲) حول الشيخ الفاضل راجع أسعل سليم البتذيني» فلسفة الأخلاق عند الموحدين 
الدروز. الفاضل نموذجا وهي أطروحة اعدت لنیل شهادة الدکتوراه فى 
الفلسفت قسم الفلسفة. كلية الاداب والعلوم الإنسانية» جامعة e‏ 
يوسفاء بیروت؛ ۱۲۰۰۸ ولمعلومات عامة حول الشيخ الفاضل راجع 
مقالناء «آبو هلال» في دائرة المعارف بإدارة فؤاد أفرام البستاني» ج۵. 


۳۷ 


والأحديّة لا إزائية لها وإلا كانت محدودة وبالتالي لم تكن 
أحدية» وهی لا بُعد لها والا كانت معدودة. ولا حد لها والا 
كانت متناهية. العلم والعمل والرؤية والوقفة كلها تکون باطلةً إذا 
إلا إذا كانت خالصة من نسبية «الأناه وجزئية الحد وازائية الوعى 
وكثافة الثنانية» والا إذا كانت مصروفةً عن كل وعي للذات 
منجذبة بكليتها إلى الواحد الأحد الذي لا غيريّة له. من هنا 
فالجهد الواعي الإراديّء وان كان لازما في عملية التوحيد كل 
اللزوم ضرورياً في عملية الارتقاء كل الضرورة لا وردي 
المرء كلياً في الواحد الأحد بل یقربه ويهيّئه فحسب. هذا العلم 
إذاً وهذا العمل قد یوصلان المرء بما فیهما من شمف إلى رؤية 
الدى والوقغة بين یدیه؛ ولکن کل ذلك لا يعدو كوذه 
وعباً أنائياً لجهد ولا يعدو فاعله واعياً لأنائیته» حتی وان كانت 
آنائیته هذه قد بلغت من الشفف واللطافة ما جعلها تتّجه إلى 
الحق. ولكنّ هذا الوعی الجاهد. أو قل هذا الجهد الواعی» یبقی 
جهداً ووعياً؛ وهو كما ذکرنا في غير هذا الکتاب : ۱ 


إذ ينطلق من «أنا» مهما تكن هذه الأنا واهیت 
لا يوصل إلا إلى قرب. والقرب يبقى في نسبية 
البعد. .. أجل . .. إن التوحيد الحق. ام 
يتحقق إلا بتجاوز المرء للقرب إلى «تخصله» 
صفاتِ المحبوب الالهي بدلا من صفاته”'؟. فإذا 


() إشارة إلى قول الشيخ الجنيد في المحبّة إنها: «دخول صفات المحبوب على 
البدل من صفات المحت». أنظر القشيريء الرسالة القشریة. ص :۳۲۱؛ 
عبد القاهر بن عبد الله السهروردي: عوارف الممارف. ص :۵۰۸ ؛ الجنید 
تاج العارفین. الأعمال الکاملت. ص: ۰۹۸ 


۳۸ 


هو موخداً ذاته فى الحق» قد عاد غير منفصل 
هه ص فيضا تدا و اا الود 
منخلعاً من وقفته ليرتمى فى الله ارتما. ويحدب 
عليه الحق ويحيطه برأفته رخف كن و ان و 
حصلت بينه وبين هذا الموخد عملية انجذاب 
جعلت الموخد بلا «آنا؛» فصار بلا حول ولا 
قوة؛ فعاد لا يقدر على وقوف» فخر في حضن 
ايحن وا نهد داعم نداب الخ 
إليه وحدبه عليه. وإذا بالموخد يُستهلك في نور 
تأي تسق وی و اس شمه اس 
ولا آنء وأن الحق ليس واحدا من عدد لیتجذب 
كل إلى آخر» بل هو أحذ أحد لا ذاتية فيه ولا 
غيريّة. وإذ تتکشف للموخد هذه الحقيقة يتيقّن أن 
الحت الحقٌ هو انکشاف الح لوجهه لا غير: 
وأن هذا الحبّ هو انجذاب عرفانی لا انجذاب 
واحد إلى آخر انجذاباً أينياً. اذ الحق وراء الاين 
والان» ووراء ااحسافات والحساحات» ووراء 
الكثائف والدوائر. هذه إن هي الا مظاهرء مظاهر 
للحقّ الأحد الاأحد. وانعکاسات له بتجلی بها 
عل قدر صفائها من آناواتها. مكَلّها من الحق مَل 
الداثرة من نقطة وسطها””'. 


)١(‏ كان من الاصح أن نقول: اوینکشف للموخد حدبٌ الحق عليه وإحاطته به 
برأفته ورحمته» إذ الحق حادب عليه محيط به دوماً برأفته ورحمته. 


۲2( راجع مقدمتنا لصدى السنین» مجموعة شعرية للد کتور آئیس عبيدء ص !۹-۷ . 


۳۹ 


وهكذا لا يستطيع الموخد. إذ يعي ذاته. الا أن یبقی 
محجوبا بالرؤية عن الشهود. وبالوقفة عن الارتماء في الحق حيث 
المسافرة الدائمة فيهء لا إليه. فالغيبة عن الوعي شرط للشهود. 
وكما قال أبو نصر السرّاج: «والغيبة غيبة القلب عن مشاهدة 
اقا “تعقوو ومشاهدةه تلم بلا سم اهن لد ذلك أن 
لا شهود لله وأنت شاهدٌ لأنائيتك. وهذا مصداقٌ لقول العارف باش 
أبي الحسين النوري : 


۰ ب : م م ۲ 
أل مسحي جد متت با وإند دا شد بذ 5 ١‏ 


ذلك ما عناه مسلك التوحيد عندما أشار إلى أن النظرة إلى 
الذات بالإعجاب هی مصدر الثنائیة» أي الانحراف عن الواحد 
الاحد؛ وبالتالي مصدر الحياة في الوهم والعدمية والفوضی 
والتضاد. فلا شهود إذاً إلا إذا غيّبك السكر في الأحدية عن وعيك 
لذاتك وتحرّرت من نسبية الأنائية والأنتية وانطلقت في يفاع الهوية 
الأحدية. هذا السكر فى الأحدية هو إذأ الصحو الحق. أمَا 
الصحوء كما تفهمه العامة ؛ وهو وعيِّك الأشياء الظاهرة المتكثرة 
والانغماس فى تضاذها والتلهّى بها عن الحق واتخْادها غاية فى 
الحياة تستعيدك وک یرت لامر شد مز امسر 
وغيبة عن الحق والحفيقة. ۱ 

وکیف للموخد أن یسکر في الأحديّة ویبلغ الصحو الحق الا 
إذا كان من أصحاب المواجید على حد تعبیر الامام القشيري إذ 
یقول : 


(۱) ابو نصر السرّاج الطوسي. اللمع: ص :4۱1 
۲ المصدر ذانه ‏ ص :۱۱ . 


والسكر لا يكون إلا لأصحاب المواجيدء فإذا 


كوشف العيد دصر غه احمال حصل السك 


وطربت الروح وهام القتلب""". 


هذا السکر» أو قل هذا الصحو الحىٌّء يجعل المحت يتفانى 
روي عن أحد كبار العارفين أنه قال: «لو قطعنى البلاء أرباً لما 
ازددذت لك الا حباً حبا»"" ذلك ما عناه الشيخ علي فارس أحد 
فوج شدکم طوت علي ض هم لدُري 
وج س رن کا م ذلد ت ل دي ری ۳ 
وذلك ما عناه أيضاً أحد الموخدين الشعراء» وهو الشيخ 
يوسف الکفرقوقی» عندما قال فى المحبین : 
سروا دم ساروا ذي صيادين عشقهم 
ساب اش م و ش اه دوه ده بده 
فكل پیب عد دهم دود ه هد ميد ي 
سقاهم كاسن من رضساه فأص يدوا 
شاوی بع در ا بل ذحس 
)۱ القشيري ٠‏ الرسالة القشرپة ؛ ص :۰۷۱ 


(۲) آبو بكر الكلاباني؛ التمزف لمذهب أهل التصوف» ص: ۰۱۱۷ 
)۳( انظر کتابتا الشیح علي فارس رضي الله عنه. ص : ۰۸۰ 


٤١ 


س چوا عن سواه فاس د هلوا برش ده 
فكانوا ملوك القوم في الجن والإنس 
عشفهم لمحبوهم الإلهي حنّهم على الشّرى في ميادين 
الحب. فإذا بؤس ما عانوه من هذا العشق بشری لهمء وقد 
تحول بوسهم إلى نعیم. فادا هم یشاهدون جمالا لم ینحصر في 
صورنه التي تمثلت لهم. وکیف ینحصر جمال الجلال في صوره 
9 اداتية الها سطع جمالها زد لین یه العرب ست‌گرهم 
ويُنسيّهم كل حبيب غير هذا الحبيب. وكأن هذا الحبیب أخذ 
يدور علیهم يكأس من پلور حبه محلوعة من رضاهء وإذا 
هذا الرضا خمرة لا کالخمر؛ تُسكر ولا تلمسها شفاههم. 
فتحيلهم نشاوى وقد أشرقت في أرجائهم كما يشرق الصَّبحء 
وإذا هذه النشوة رشذ هو الصحو الحق. وأيّ صحو أوضح من 
صحو شهدوا به هذا الذور المحض» فعسف بسطو عه کل 
غيرية. وإذا هم في رشدهم وصحوهم الأتمين ملوك على الجن 
والإنس. وإذا بهؤلاء المحبين يغيبون عن ذواتهم ليمثلوا بين يدي 
الحق. 
وكيك تخوس أن يميت ع اة رما فى الخو 
فيحقق الإحسانء فيعبد الله كأنه يراه» ويحقق لسان الوحناثية 
فيعبّر عن الله بالله لله ویحمّق مرتبة اليقين فيصل إلى حقيقية 


التوكل على الله والتسليم لله والرضا بقضاء الله والتفويض إلى الّه 
إلا بالحت؟! 


)١(‏ عارف أبو شقراء ثلاثة علماء من شیوخ بني معروفء شعرهمء آدايهم. 
تصوفهم» بیروت : دار الغد للطباعة والنشرء ۰2۰۱۰۷ ص : ۵۲. 
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ولكن أي حبّ؟ هل هو حب الإنسان لله؟ أم هو حب الله 
للإنسان؟ أم الحبّ هو حقيقة واحدة ذات وجهين؟ فإذا كان 
لل = ب هو حب الإذس ان لب هل يک ون ک عدب اللذ س ان 
شالقة سان إن 12 11:5 كد إننا أن وك روث الله للع بويت 
(موضوعا» للإنسان المحت فيحبه ما بعقله وإما بقلبه وإما بذوقه 
وإمًّا بعقله وقلبه وذوقه معا. ولكن الانسان إذ يحب الله 
بهذا الحبء يبقى حبّه حبّاً واعياء وبالتالي يكون هذا الحبّ 
مفروقاً الی ذات هي الانسان» والی «موضوع» خارج عن الذات 
هو اللهء ويكون هذا المحب الإنسانئ ينظر إلى حب الله له أنه 
أيضاً كذلك. ويكون الله والإنسان» في مثل هذه الحالة» كائنين 
مفروقين: آنائية وأنتيهء أنائية هي غاية وأنتية هي آلة. أي تكون 
أنائية الإنسان فى حبه لله هى غايته وبالتالى إلهه فى حقيقة 
الأمر. أما الله فكون في نظر هذا الانسان آلة لا 98 ويكون 
هذا الحبّ حب هوى ويبقى هذا المحبٌ بعيداً عن الحق 
وبالتالي غارقاً في هوان الأناء كما ذكر ذلك الشيخ الجنيد عندما 
قال : 
ون له وان هن لدي وى هاس روة ة 

ع ريع کل هوئ صريغ ه وان 

أما الحب في التوحيد فهو غير هذا الحب. إنه لا يقوم على 
(ذات» و«موضوع). فالمحبوب الإلهي لا ذاتية له دیکون 
(موضوعا» للحب. انه الواحد الأحد» ولیس واحداً یقابله واحد 
آخر ویقوم بإزائه. في الحبٍ الحقّ لا بينونة تفصل ولا آنا تحجب. 
(۱) الجنید» تاج العارفین؛ الأعمال الکاملف. ص :۳۲۹. 


۰۳ 


مكل الحبٌ الحىّ هو مثل حب الكلمة لمعناهاء وحب الدائرة 
لنقطة مركزهاء وحب السريرة للسر. وكما لا تنفصل الكلمة عن 
معناها والدائرة عن نقطة مرکزها والسريرة عن السر ار لهي كذلك 
لا ينفصل الحبّ الحقّ للحق عن الحق. ومن یفصله لا يكن محباً 
حبا حقا. ذلك ما يفهمه الموخدون اذ يقرأون ما يقوله القديس 
يوحنا: «فكل من يحب فهو مولود من الله وعارف به. ومن لا 
یحب فانه لا یعرف الله أن انه س 
العلم والعمل والإيمان والعبادة وجميع الفضائل إنما توصل 

الموخد إلى الباب» آما الحب فهو الذي يفتح الباب فيدخل 
الموخد إلى اله هذا ما قاله أحد الأولياء الموخدین. وما أقرب 
هذا القول إلى قول القديس بولس في المحبة : 

لو كنت انطق بألسنة الناس والملائكة ولم تكن 

فی المحبّة فإنما آنا نحاس یط أو صنج يرنّ. 

ولو كانت لي النبوّة وکنت أعلم جميع الأسرار 

والعلم كله ولو كان لي الإيمان كله حتى أنقل 

الجبال ولم تكن في المحبة فلست بشيء. ولو 

بذلت جميع أموالي لإطعام المساكين وأسلمت 

جسدي لأحرق ولم تكن فيّ المحبّة فلا انتفع 

شئ . 

ليس الحب فى مسلك التوحيد حالة عقلية أو فكرية 
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و دبا ٭ وليس حالة عاطفية أو ذوقية و يبا و وليس حالة 


.۸-۷ :۶ رسالة القديس يوحنا الأولی:‎ )١( 
.8-۱ رسالة القديس بولس الأولى إلى أهل کورنتس۱۳:‎ )۲( 


٤ 


روحية أو حسية وحسبء هذه كلها وجوه لحقيقة واحدة هي 
وك ال هي :مكل وين عر ماعن انان که :ان الات 
الانسانية إنما تتحق باه فتصبح مظهراً له تعالی طهر بحبه من 
كل ما هو آنائی متکثر شرکی. واذ تتطهّر هذه الذات تعود فى 
حالة الجمم» آو قل في حالة جمع المع لا في حالة الفرق 
المحكومة «بالأناه كما ذکرنا من قبل . یقول الجنید: «القرب 
بالوجد جمعء والغيبة بالبشريّة تفرقة»۳۳. فالذات المفروقة تنافي 
الوحدة الحق. من هنا لا تعود الذات الانسانية المتحققة بالحب 
موضوعاً منفصلاء إذ تکون قد بلغت کمالها في الله الواحد الأحد 
وتحررت من کونها ذاتاً مفروقةٌ إلى كونها ذاتأ ناسوتية مجموعة 
في حقيقتها الواحدة التي هي مظهر لله» على حد ما جاء في 
الحديث القدسيّ حديث التوافل : ۱ 

وما يزال عبدي يتقرّب إليّ بالنوافل حتى أحبّه 

فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به وبصره 

الذي يبصر به ویده التي يبطش بها ورجله التي 

بعلن ا 

إن تقرّب العبد بالنوافل إلى الله هو انجذابه إلى الواحد 

الأحد انجذات الكلمة إلى معناها. إذ ذاك يتكشف حب الله لیب 
فيرتمي في الله» فيستهلكه حب الله. ويسير في ميادين حبه إلى ما 
لا نهاية كما كان أبو يزيد البسطامي يردّد: 


)١(‏ حول الفرق والجمع وجمع الجمع راجم ص: ۳۳-۳۲ من هذا الكتاب. 

(۲) الجنيدء تاج العارفین. الأعمال الکاملت. ص :۹. 

(۳) محمد بن إسماعيل البخاري» صحيح البخاري ج27 کتاب الرقاق؛ الباب 
۸ ص: ۱۹۰. 
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کک رت كاه ا ره دك امن 
ره ال ت وھ ا رید ت 2 
ا فإذا انکشف لك هذا السرٌ حق الکشف 
حققهة حقيقة ناسوتيّتك القائمة على نقي الإزائية وعلى الإحاطة 
الالهية إحاطةً الأحديّة بالنسبية والمعنى بالمظهر. إذ ذاك «تعلم أن 
الحق سمعك وبصرك ويدك ورحلك ه رای خر ی 
ذلك وقصوره» وأنك لست هو عينه؟ على حد تعبير محيي الدين 
زفق 
وكيف تكون عيئه وأنت مظهر له تعالى وانعكاس لحقيقته 
وبالتالى صورة مرآوية له. 


لا يحقق الانسان التوحيد إذاً الا إذا تبرّأ من هذه «الأنا» التى 
هي ا الثنائية» وبالتالي علة الانحراف من الواحد الأحد. ذلك 
ما عناه الشيخ الجئید عندما ربط التصوّف الحق بالتخلص من 
«الأنا» فقال إذ سئل عن التصوّف: «هو أن يُميتك الحقّ عنك 
ويحييك به . موت الأنا هذا هو ما عناه جلال الدين الرومى 
عندما کتب في کتابه فيه ما فيه بأسلوبه الشعري: ۱ 
فى حضرة الحق لا مکان لائنین من «آنا». آنت 
تقول (آثا"» وهو يقول «آنا». فإما أن تموت آمامه 


)۱( القشيري » الرسالة القشيرية . ص : hl‏ 
شف یي ن الدين ابن عربي ۰ الفتوحات المكية: المجلد ۹4 الباب 18 


ص : :۲ 
(۳) الجنيدء تاج العارفین. الأعمال الكاملة» ص .١158:‏ 
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وإما أن يموت أمامك. حتى لا تبقى الثنائية. أمّا أن 
يموت هو[سبحانه] فأمر غير ممكن لا في الواقع 
ولا في التصور. كيف ذلك وهو الحيّ الذي لا 
یموت. ان للحق من اللطف والرحمة أنه لو كان 
الشنائية. والان إذ الحوت فى حقه(تعالی] غير 
ممکن مت ات حتی هن عليك ودرو ل 
الثنائية. عندما تربط طاثرین حیین فخا برغم وجود 
التجانس بينهما وتحول جناحيهما إلى أربعة 
أجنحة» لا يطيراتن» لأنْ الثنائية قائمة. أمّا إذا 
ربطت طائراً ميتاً بطائر حئ» فان الطائر الحی 
يطيرء لأن الثنائية زالت”"' , 


هذه الوحدة القائمة على نفى الثنائية بنفی«الانا"؛ أي بنکران 


کل إزائية» إذها تدجلی بالحب الذي يغيّب المحبٌ عن 
«أناه». فاتخاذ «الأنا» أساساً للعلم والعمل هو غاية الطغيان على 
حد تعبير الشيخ الفاضل العالم التوحيدي المعروف الذي قال في 
نفوس بعض العابدين أنهم يقعون في لذة قبولهم عند الناس 
وتوقيرهم وتعظیمهم؛ فتطغى لذة حمد الناس لهم على حمد 
الخالق ورضاه وحده جل جلالی وذلك غاية الطغيان ومنتهی 


العاكوب» ص : 4-9۵۸ ف . 
(۲) راجع ص: ۳۷ من هذا الكتاب. 


¥ 


وربمًا يكون ما ذكره عبد الكريم الجيلي حول هذا التجرد 
من«الأنا» من أبلغ ما قيل في ذلك . قال يصف هذا العشق الإلهي : 

وهذا آخر مقامات الوصول والقرب. فيه ينكر 

العارف معروفهء فلا يبقى عارف ولا معروف 

ولا عاشق ولا معشوق» ولا يبقى ال العشق 

وحده.والعشق هو الذات المحض الصرف الذي 

لا يدخل تحت رسم ولا اسم ولا فعت ولا 

وصف. فهو. أي العشق في ابتداء ظهوره يفني 

العاشق حثی لا یبقی له اسم ولا رسام ولا 

ونعت ولا وصف. فاذا امتحق العاشق وانطمس: 

آخذ العشق فى فناء المعشوق. .. فلا یزال یفنی 

جنه الاسم کم الوضف قم الذانت: فلا پیقی 

عاشق ولا معشوق. فحينئذ يظهر العشق د 

بالصورتین؛ ويتصف بالصفتين» فیسمی اا 

وشت ا 

هذا الحب إنما يغيّب المحب عن ذاته» بل يغيّبه ويغيّب ذاته 

عن الكون آجمع. يبقى في هذا الكونء تراه العيون ولكنه لا يرى 
ذاته» بل لا یحس بها ولا یحس بما حولهء لأنه غیّب الفرق فعاد 
لا بری الأشیاء الا بالله وفي الله. بالتوحید عرّف الأشياء كلهاء أمَا 
الأشياء فقاصرة أن تعرف بذاتهاء أو أن یعرف الله بها. هکذا یعلّم 
أيمة التوحيد. وهكذا هم المحبّون. تخلوا عن فرق ذواتهم 


)۱ في الاصل : «الماشی» غ غير أنني أرى أن كلمة «عشق» هنا آکثر ملاءمة للسياق. 
(۲) عبد الکریم الجيلي. الانسان الکاصل في معرفة الأواخر والأوائل؛ ج۰۱ 
ص ۰ ۰۸۱-۸۰ 


۶:۸ 


واسترسلوا في بحار الوحدةء فأخذتهم أمواجها إلى صفاء القرب 
وروق المشاهدة. فهتف ولي من الموخدین كبير هو الشيخ الفاضل 
يصف هؤلاء المحبين : 
ناجوه في المرب بالتعظيم منفردا 
۳ عن الكونٍ فيه عندما شهدوا" 
إنهم یناجونه» وهم في حال من القرب» وقد استهلکهم في 


انفراد جمع جمعه فغابوا في عظمة هذه الوحدة الفرد عن 
الأكوان» بل اضمحلت «عندية» الأكوان المتفرّقة في وحدة 
«عندية»؛ الحق أو قل في وحدة لَدَنيّتهء فإذا بهؤلاء المحبّين 
يشهدون وقد برئوا من كل آنانية وبرئوا من كل فرق. 

هذه العلاقة بين المحبٌ والمحبوب. أو قل بين العاشق 
والمعشوق, لا تتم إلا عندما يدرك المرء حقاً أنه محبوب من 
المحبٌ المحبوب الحق. إذ ذاك يوقن حق اليقين بِأنْ ما یحدث له 
من أحداث هو ثمرة حب لا ثمرة بخض أو انتقام أو تخل 
فیرضی مفتبطاً غير معترض» ویصبح ما هو بؤس في الظاهر 
بُشرى لهء كما رأينا عند الشیخ الكفرقوقي"". ویسترسل الموخد 
في حبّه للحق موكلا أمره إليه تعالىء ويقوده رضاه إلى التسليم 
لحكمة الحق الحادب عليه المحيط به المحب له. والتسليم مسافرة 
المرء فى الحق واسترساله فيه. ذلك لأن المرء لا يدرك أنه 
مشو عن نل لمعت ات فلك لأ :| كانه رسع ا إن 
المحبوب لا مجتنبا إياه. فالحب الحق هو «حركة انجذاب لا 


.41 عارف أبو شقراء ثلاثة علماء من بني معروف. ص:‎ )١( 
راجع ص 3 من هذا الکتاب.‎ (Y) 
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اجتذات) ذلك أن المحب» کما ذكرنا فى غير هذا الكتاب. 
(ینجذب إلى محبوبه. أما الذي ا پیحس فیجتدب الاشیاء الیه لا 
ینجذب إليهاء یجتذبها إلى ذاته «2/۱نا»0. فالحب یقتضی أن تنتفى 
إرادة المحب ویستهلك بإرادة المحبوب وتذوب صفائه بصعاته. آما 
الذي يجتذب الله إليه فقد اتخذ «آناه» غايته وبالتالي اتخذها إلهه» 
واتخذ الله وسيلة وأداة. فالحب الحق هو كما قلنا من قبل: 

احرکه ادج ذاب له اج دذاب. و کما دمی لله 


لنعجذاب إذيهء حب الله دی وأذا فى ال 
الحب. انجذاب الي. آنا إذا آنجذب ال وهر 
ينجذب الي . آنا اتك إليه وهو يتحرك الي 
حركة بلا مسافة! حرکته ذاتية» فهی إذاً فائقة 
اه اتف ودر ی ااي ال 
تستمده فهي إذاً فائقة السرعة والقوة. وتتصادم 
الحرکتان الفاثقتان. .. إنه الحب فى آعدف 
مجالیه. في أقوى مجالیه. في أصفى مجالیه! 
وإذ أنجذبٌ إلى الاصل تسف كثافتي فتلین 
وترق. وإذ هي مطواع هذه لاروح لأعدق. 
ومَبَّدَى لها صاف ومتجلی". 
وبالتالي فأن المحبوب الالهي؛ من حيث هو حبٌ ومحبٌ». 
هر كالف تات إلى هه الذق هی عار كما الع 
منجذب إلى الكلمة. وفي حركة الانجذاب هذه يحصل الحب 
الناسوتي» أي هذا الحبٍ الحقّ الذي يستطيع الناس أن يختبروه: 


)۱( انظر كتاينا مرآة على جبل ٿا ۽ ص : 46 
(۲) المصدر تفس ص : ۰۹۱-۹۵ 


والذي هو تلاقي الحب الإلهي للناس والحب الانساني الحق لله 
إي تلاقي حب الحق للناس وحب الإنسان الحق للحق. والإنسان 
الحق هو ذلك الذي تجاوز حبّه للإنسان» من حيث هو مفرد» إلى 
أن أصبح حبًا للانسان؛ من حيث هو جمع بل من حيث هو جمع 
الجمع» كما ذكرنا في غير هذا الموضع من هذا الکتاب *. يشبه 
ذلك هذا اللاو نه خب الي اللعارة وت لها رو لام 
أمَا العبارة فهي» لا حروفهاء التي تلتقي بالمعنى. الحروف لا 
تلتقي بالمعنى لأنها مفردة. فعليها إذأ لكي تصبح كلمة أن تتخلص 
من کونها حروفا مستقلت أي عليها أن (تنسی ) أناواتها فيتصل 
تا مش اف كل تس عن ایکا تسا ۱ 
يلتقي بمعناه الالهي إن هو أصرّ على فردیته. من هنا كان شرط 
هذا التلاقي آن یتخلص الانسان من؛آناه» المفروقة ویتجاوزها إلى 
الجمع. لیصبح حبّه للحق حبأ ناسوتیا. والناسوتية مشتقة من الناس 
لا من الانسان الفرد المفروق. الثنائية هی عددان مفروقان والکثرة 
هن اعدا مقر وف أا الوح فقی الجذات الط اوه الغ 
والمعنی إلى المظهر. والتوحید إذاً هو اکتشاف الانسان» من حیث 
هو جمع لا مفرد؛ لحقيقته» أي من حيث هو كما الکون 
بجميعتهء انعکاس للواحد الأحد. فالظاهر هو وجه الحق والحق 
هو باطن الظاهرء كما جاء في قوله تعالی: لوَيَبْقى وَجْْهُ رَبك دو 
الجَلالٍ والاکرام۳#. والوجه. في هذه الآية» «صفة الله كما 
یقول بو القاسم القشيري الذي يزيد فيقول: «ويقال: : في بقاء 
الوجه بقاء الذات» 7 الصفه لا نقوم بنفسها. ولا محالة شرطها 
قيامها بنفسه وذائه)7) من هنا كان وجه الله هو حقيقته. ذا هو 


. ۲۷۲ )۵۵( سورة الرحمن‎ (CY) 
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واحد أحد. كذلك صفاته جميعها هی ذاته تعالى لا تعدّد فيها. 
فالله واحد لا من عدد. من هنا كان الإنسان إذ ينظر إلى الله فى 
فرق لا شمه وركون عملة هذا ميا كنا قول ملك التوحيد 
والسئی مشتقة من سأى. تقول ساأوث أو ستّیث الثوب أي مددته 
فانشقٌ'''. من هنا كانت الأعمال السئيّة هی الأعمال القائمة على 
الانشقاق والفرق. وهي التي تمنم فاعلها من رؤية الحق. 
عندما ينظر الموخد إلى الحق يراه» بتوحیده له» متجلياً في 
خلقه. وعندما ينظر إلى الخلق دون سأي يرى الخلق «تمظهراً» للحق. 
من هنا کان التلاقي بين الحق ومظهره» أي بين المحبوب الحق 
والمحت الحقء هو ما یمکننا أن نسمیه السّواء. والسواء حتمی 
واجب الوجود. وهوء. كما قال ابن عربي ابطون الحق في الخلق 
والخلق فى الحق2'”2. وفى ذلك يقول التقْري فى كتابه المواقف : 
«وقال [الله] لى: «انظر إلى وجهى»ء فنظرت 
فقال: «ليس غيري». فقلت: ليس غیرلك»"۳. 
ذلك هو الواحد ا من علد سیحانه كما دکر التوحيد. 
الواحد العددي يزيد بالأعداد وينقص بالأعداد. أما الواحد لا من 
عددء الواحد الأحد الذي لا حذ له ولا غيرء ولا خارج له ولا 
داحل » فیتنره عن الزيادة والنقصان» والإضافة والتحديد» ويتعالى 


(۱) راجم ابن منظور. لسان العرب. مادة «سأي». 
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الفصل الثالث 
المرآة 


لا يمكن الإنسانَ إذأء وهو ضمن الخلق العبارةء أن يحت 
الواحد الأحد نت ۳ إلا أذا كان في لطافة تجانس (طافة 
المحبوب الالهي. وکما أن المت ینجلب إلى «مسوية الالهي 
کنات شرت ی ات و كما 
ورد نی ال الابىد إلى موه الإنساتي مه بك لعل 
شر تحمل را سان ليده از ۱ 

هذه النعمة الالهیة كما یعتقد الموخدون ليست فعلاً الهتاً 
حادثاً في زمن معیّن» وانما هي شأن الهی حتمي بحتميّة وجوده. 
فين .هنا .ع الشيخ الفاضل الوجود الالهي نعمةً. ذلك أنه إذا كان 
هذا التجلي الإلهي حتميا بحتمية وجوده سبحانه» كان التجلي 
تسه حتمة واقعة في الوجوب لا في الا مکان. ٠‏ بقي على الإنسان 
إذأ أن يشعر بهذا التجلي الالهي أو لا یشعر به. فان شعر به ارتفع 
بينه وبين التوحید حجاب وان لم يشعر به انسدلت حجب من 
ظلمة حالت دون تحققه بالتوحید. 


كذلك لا یمکن أن یکون الله واحداً لا من عدد وخارج الله 
نعمتّه أو علمه أو رحمته أو بصره أو سمعه أو ساثر آسمائه. هو 
الموجود الواحد الأحد ولا وجود الا هو. هنا یحضرنی ما ذكره 


۵ ۵ 


فى هذا الصدد أحد العارفين الكبار من الشيعة الأمامية الإثنى 
و هو السید حیدر الاملی قال: «ليس فى الوجود سوى الله 
تعالی اماف باه واا فالكل EOC‏ 
الله عن تعدد الاسماء والصفات. ان هى الا ذاته سبحانه لأنها 
مامت ماه سق هر سي ولام رموه | اس 
الاشیاء تستمد وجودها منه» كما تستمد الب وجودها من أصلها 
الواحد» وکما تستمد الصور التي یبصرها الحالم وجودها منه. 
فکما هي تعبير عنه وکما هي موجودة طالما هو حالم بهاء كذلك 
الأشياء هي عبارة من عبارات الله؛ هي مو جودة فيه دستمد 
وجودها وحقيقتها من وجوده وحقيقته. وكما أن الصور في الحلم 
تحدث في الحالم وبه ومنه وله كذلك الأشياء إنما هي في الله 
وبالله ومن الله وش ولا تخرج خارج وجوده الأحد وملكوته 
الذي هو هو. وفي ذلك يقول ابن عربي» وقد جاء بعد الدعوة 
التوحيدية بنحو مئتي سنة : 
ع ييه هن ردي وج ودا م ك لا 
فقال: وجود الکون عين وجودي" 
الله منژه عن حاجته إلى الزمان متعال عن كل أنيّة أو یی كما 
ذكرنا أعلاه. فهو إذا المُنَعِم ولیس منوماً في وقت وغير منعم في 
وفت. وهو منعم نعمةٌ هي وجوده لا خارج وجوده. ادا تمه له 
هي نعمة وجوده. من هنا قول الشيخ الفاضل مبتهلا إلى الله: حامدا 
یاه سبحانه على نعمة وجوده. ویبقی على المرء. كما ذکرنا آعلاه. 


(۱) السید حيدر الاملی. آسرار الشريعة وأطوار الطريقة وأنوار ااحفيشت 
ص : TIA‏ 
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تقبّل هذه النعمة أو عدم تقبّلها. أما المتقبّلون لها فيتفاوتون بقدر ما 
هو عليه كل منهم من تهيّؤ معرفيٌ وخلقی وعقلي وروحي ونفسي 
واجتماعی لهذه النعمة. ولا يتأتى له هذا التهيؤ الا بقدر إعداده نفسَه 
سا حقيقة الوحدانية. وكلّما زاد هذا الإعداد زاد صفاؤه وإخلاصه 
من كل ثنائية» فزاد تحمّقه في الوحدة الأحدية علماً وعملاً وتصديقاً. 


هذه الثنائية التي يعيش بها الإنسان عادةٌ نما تنبع من اشتغاله 
«بالانا؛ اشتغالا يحرّكه إلى مصالحه الشخصية على حساب غيره» 
وتقدیمه إياها على غیرها من المصالح بل تضحیته بالمصالح 
العامة فى سبیلها. فاذا بالانسان لا ینظر إلى الله على حقیقته 
وإنما ینظر إليه - إن هو نظر - على أنه کائن له الصفات الإلهية 
من حيث هي وسيلة لتحقیق هذه المصالح الشخصية. فیتحول الله 
في نظره إلى کائن قادر على تحقیق «آناه"» فإذا هو یخافه ویعبده 
ویدعوه ویتوسل إليه لكي يحقق له ما يريده منه. فتکون هذه 
«الأناة هي في الواقع غايته وبالتالي إلهه. ویخدو الله وسيلة بتوسل 
بها لتحقيق هذه الغاية. وربّما صرف هذا الإنسان وأمثاله النظر 
حتى عن الاعتقاد بهذه القوة الوسيلة واستعاض عنها بقدرة عقله 
الطبيعي وبالأنظمة والقوانين» وبقدرة التكنولوجيا والمال والاقتصاد 
وغير ذلك من القوى. 

وهكذا يبتعد الإنسان المعاصر عامةً عن مفهومه لله الواحد 
الحق وعن مفهومه للخير المحض لينغمس في حضارة هي في 
كثير من وجوهها مادية يظن آنها تؤمّن له السعادة» وهي في 
حقيقة الأمر تؤمن له. أن هي أمّنت» بعض راحة دنيويّةٍ تبقى 
علی سطح حیاته دون آن تج زلن داخل الانسان الذي فیه. 
ویقوده هذا الانغماس إلى تحلیل الأشياء المتعلقة بهنه المادية 


باق 


وتعليلها ودراسة مصادر القوة والسلطة وسبل تنميتها. بانصراف هذا 
الإنسان عن اهتمامه بحقيقية الخير وبانغماسه بهذه النسبية 
المسطحة يبتعدء عن قصدٍ أو غير قصد. من الله من حيث هو 
الوحدة الأحدية الحق لينصرف - إن هو انصرف - إلى الله 


لفزق إلى الله الوسيلة. 


وهكذاء یتخلی هذا الإنسان عن مفهوم الحب الحق ليمارس 
مفاهيم «الحب» المصلحي أي يتخلى عن علاقته» من حيث 
هو مظهن دمعناه الحق ويغرق في علافته: من حيث هو 
ف رق. بالفزق» فيسمّي هذه العلاقة حباً وهي بالحقيقة حبّ للذّات 
شرفت ادها اهنا وهي بالحقيقة عداوة وكراهية وتضاة. 

ویغیب عن هؤلاء الناس عامة تقبلهم تأَنْسَ الحق لهم. وینحصر 
هذا التأنس بفئة من الناس قليلة قليلةٍ ترفض التأطر كي لا تقع 
بسطحيةٍ صنمية تحذ تقذمها في تحفیق إنسانيتها الحق. 

هؤلاء الاقلون في خضم هذه الحضارة نما يصرّون» وهم 
في مجتمعاتهم المختلفة. على معاملة الآخرين معاملة تخلو من 
الفوقية والتميّزء فيتوجه الواحد منهم» بانسحاق وشفف» إلى حبه 
للحق في سبيل الحق» عله يتهيّأ إلى تحقيق لطافة تجانس لطافة 
محبوبه الالهي» وعله بتلك اللطافة يقترب من تقبّل تنس الحق 
ناسوتاً هو تجلي النور اللاهوتي الذي آبدع الوجرة» والذي ةن 
كما يعم التوحيدء آظهر سبحانه أمرَّهُ فکان هيولي الموجودات 
كلها وبه تکوینها لقوله: ما مره إا راد شيك أن یقول له كن 
فَيَكونُ*'''. فإذا بالانسان الحق یتذوّق نعمة الوجود؛ وذلك 


() سورة يس (۳۱): ۸۲. 
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بابتعادی بتواضع أصيل» عن مغريات النفس وبتبرؤه تبرژاً خفیاً من 
هذه «المفاهیم» التي تتحكم في هذا المجتمع الرغائبي». وهكذا فان 
هذه اللطافة المتطبّع فيها تتمثل له تجلیا ناسوتيا يحتجب في سره 
بنموذج الإنسان الكامل ویمائل هذا الموخد من حيث تحقّقه 
الروحي والخلقي والعقلي والمعرفي. وبذلك يكون الله قد تمثل له 
على نم ما يستطيع هذا الموخد تقبله واستيعابه. ذلك ما يدعو إليه 
التوحيد في نظرته إلى انعكاس الحق على أهل الإحسان والوحدانية 
والقين ا كن اليج اور : لاز سان الكامل يرون فيها انعكاس 
الحق على مرآة قلوبهم. ويتخذونها نموذجأ لعلاقتهم مع الحق إن 
من حيث حقيقتهم أم من حيث غايتهم في الوجود. ذلك ما أوضحه 
محبي الدين ابن عربي فيما بعد إذ بقول : 
دب ارك الف يم ج لاهدذ ع يذ 4 
ولو جهلداه کماعنه في دور 
هو لامشافهد في ذاتِ وفي صن 2 
في علا م الأم ر والأف لاك ولاج شار 
د 4 آراه E‏ ي ان ل دع 57 
لد ۾ عي ن س ماع الأذن ولب ص ر 
CRTs‏ 
و تقو اا ا 
أجل عالّم الرسم والحرفية لا يدري ذلك ولا يقول به. ولو 
اعتقد ذلك لكان في عُرَرِ من أمره لأنه يأخذ الرسوم على ظاهرها 


)۱( ابن عربي : ديوان ابن غربى ١‏ ص .1١ ١:‏ 
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فقط وليس أيضاً على مرماها الحقيقي. كذلك نرى في كتاب فصوص 
الجكم وهو من تصنيفه أيضاً كما هو مشهور. وفيه يقول: 

فوصف [الله] نفسه لنا بنا: فإذا شهدناه شهدنا 

نفوسناء وإذا شهذنا شهد نفسه. ولا نشك أن 

كثيرون بالشخص والنوع. وأثاء وان كنا على 

حقيقة واحدة تجمعناء فنعلم أن ثم فرقا به 

تميّزت الأشخاص بعضها عن بعض. ولولا ذلك 

ما كانت الكثرة في الواحد. فكذلك أيضاً وإن 

وصفْنا يما وف نفسّه من جميع الوجوه فلا بذ 

من فارق. ولبس ذلك إلا افتقارنا إليه في الوجود 

وتوقف وجودنا علیه. لإمكاننا وغناه عن مثل ما 

افتقرنا ار 

في هذا المقطع من فصوص الحکم يتكلم المؤلف على تجلي 

الله الذي هو الوجود. كما يتكلم على تجلي الله على مراة فلوب 
أولئك المتحققين» فيدركون حقيقة هذا الوجود. ويتيقّنون أن هذا 
الوجود الذي هو تجلي الله» ليس قائماً بذاتهء بل قائم بالله وفي الله 
ولله الواحد الأحدء وأن هذا الوجود إنما يتحقق وجودا بالفعل 
بتحرّكه الدائم في الله. أما الله الواحد الأحد فلا يتحرك إلى شيء لم 
يكنه. فهو الواحد الأحدء لا موجود خارجه فيحتاج إليه ويتحرك 
نحوه» ولا غير له فيطلبه ويسعى إلى احتوائه واجتذابه. هذا الکون 
إذاً ليس مستقلا عن الواحد الأحدء ولا هو خارج ملکوته؛ بل هو 
انعكاسه» كانعكاس الأصل صورةً في المرآة. الخلق بدو الحق. 


)١(‏ ابن عربيء فصوص الحكم. حققه وعلق عليه د. أبو العلا عفيفي» جا 
ص! 9:م-4ش2., 


هكذا يقول مصئف فصوص الحکم مفصحاً عمًا يقوله التوحيد في 
حقيقته الذي يقول بصدور الكون عن الله إبداعا لا فى زمان. ومن 
هنا قول مصئف فصوص الحكم ایشا مصداقاً لما قاله أعلاه: 
«فعالم الطبيعة صور في مراة واحدة؛ لا بل صورة واحدة في مرايا 
مختلفة» ° ليس الخلق صنعة الله كما يصنع نجار طاولة أو كما 
يبني بناء بيتاً. مَل الخلق من الله كَمَتَلٍ البناء من المهندس» كما 
يقول التوحيد؛ فکما البناء انعكاس المهندس وعبارته كذلك الخلق 
هو انعكاس الحقّ وعبارته؛ هكذا يقول التوحيد. وكما يقول أبو 
الحسين النوري» أحد العارفين الكبارء الله لطف ذاته فسمّاها حقًا 
وکثف ذاته فسمّاها خلقاً)”". 
تصديقاً لما قلناه في تعليقنا على ما قاله مصتف فصوص 

الحكم في المقطم المقتبس آنفاً من فصوص الحكم يحسن بنا أن 
نورد ما قاله العلامة محمد داود قيصري في كتابه» شرح فصوص 
الحکم يشرح فيه هذا المقطع بالتفصيل» قال: 

افوصف 4 أي الحق ‏ «نفسه لنا بنا), اي بصفاتنا. 

لما كانت عائدة إلى عيننا الثابتة من وجه. .. قال : 

«بنا». ف «إذا شهدناه شهدنا نفوسنااء لاْنْ ذواتنا عين 

ذاته لا مغايرة بينهما إلا بالتعین والإطلاق» أو 

شهذنا نفوسّنا فيه لأنه مرآة ذواتنا. «وإذا شهدناه أي 

الحقء «شهد نفسَه» أي ذاته التى تعيّنت وظهرت 

فيك وتان | اون شيم فوا کر تا مر : لزان 
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وصفاته. «ولا نشك آنا كثيرون بالشخص والنوع» 
ويجوز أن يكون «أنا؛ عبارة عن لسان أهل العالم؛ 
أي أهل العالم أي أنا كثيرون بالاشخاص والأنواع 
التي فيه؛ ويجوز أن یکون عن أسمان الأفراد 
الإنسانية» أي» آنا كثيرون بالشخص ويحسب 
الأنواع التي فینا لتركبنا من العالّمين الروحاني 
والجسماني. ويؤيد الثاني ما بعده وهو قوله: «وإنا 
إن كتا على حقيقة واحدة»» أي» «وإن كتا مشتملة 

حقيقة نوعيّة هي «نجمَغُنا فنعلم قطعاً أن ثمة 
فارقاً به»ء أي بذلك الفارق «تميّزت الأشخاص 
بعضها عن بعض ٠»‏ ولولا ذلك»» أي الفارق» «ما 
كانت الكثرة في الواحد» أي» حاصلة ومتصورة في 
الواحد. «فكذلك أيضاً وان وصفناه»» أي الحق› 
ابما وَصَف به نفسه من جميع الوجوه فلا بذ من 
فارق»۰ لما شَبَّه في الأول آراد أن ينرّهَ هنا ليجمع 
بين التنزيه والتشبيه على ما هو في طريقة الأنبياء. 
«ولیس" [أي] ذلك الفارق إلا افتقارنا إليه في 
الوجود وتوئف وجودنا عليه لامکاننا وغناه عن مثل 
ما افتقرنا إليه". وانما حصر الفارق في افتقارنا 
وغناه. لأن غیرهما أيضاً عاند إليهماء سواء كان 


وجودياً أو عدم . 


)۱( محمد داود قيصري رومي شرح نصوص الحكم. به کوشش استاد سيد 
جلال الدين آشتیانی › ص ۰۳۹۰-۸۹ 


1۲ 


وقد استشهد محقق شرح فصوص الحکم العلامة المحقق 
السيد جلال الدين اشتيانى على قول المصئف: «وليس إلا افتقارنا 
إليه في الوجود وتوقف وجودنا عليهء لإمكاننا وغناه عن مثل ما 
افتقرنا إليه» الوارد آعلاه» وعلى شرح محمد داوود قيصري له بما 
قاله آية الله الخميني في هذا الصدد وهو: 


وهذه الكشرة الافتقارية ليست مثل الكثرات 
الأخری؛ بل هي تؤكد الوحدة وترفع البينونة؛ 
ولهذا قال صلى الله عليه واله: «الفقر فخری». 
فالعالم إذا كان في حجاب نفسهء يكون مفترقاً 
وممتازا بالافتراق البيذوني» وإذا خرج عن 
حجاب نفسه وتعلق بعر قدسه وافتقر وفني عن 
ذاته رفع الغيريّة؛ و«إذا تم الفقر فهو اللهاء أي 
الهوية له لا لغيره“. 


وهذا يذل على أن آية الله الخميني كان يقول برفع الانسان 
الغيريةّ بينه وبين الله إذا وصل الفقرٌء أي الحاجة إلى ال إلى 
منتهاه واْصل المتحقّق به سبحانه. عند ذلك يزول الفرق 
ودنخکشف الو حدة. وهذا ما قصده ین عطاء الله ۱ قال - 
«الأكوان ثابتة بإثباته وممحوةٌ بأحدية ذاته ۰" فاذا أثبنّه ثبعت 
الأكوان واذا نظرث إليه بعين الأحدية امحت الاکوان» إذ تعود 
إلى حقيقتها وتستهلك فيه. 


)۱( المصدر سه > الحاشية ۰.۳۹ ص : ° 
(۲) بولس نوياء ابن عطا الله (۱۳۰۹/۷۰۹) ونشأة الطريقة الشاذلیت. ص ۱:۳. 


۳ 


كما أوضح ابن عربي شعراء إذ قال في مطلع قصيدة له: 
عل ك صف ل السلا د ك را 


وج وكذ الغ عل هم ظه را 


هذا الخلق إذأ هو تجلي الله الوجودي. وربما یکون الدکتور 
عثمان یحیی من آولئك الذین شرحوا هذا الامر آوضح شرح؛ 
وذلك في شرحه لکتاب التجلیات الالهية لمحبي الدین ابن عربي 
فهو یقول : 
وتتحصر التجلیات الوجودیة» على وجه كليء في 
حضرات ثلاث : فى حضرة الذات (وتسمی عندنذ 
بالتجلیات متخ دنه الذاتيّة). وفی حضرة الصفات 
(وتسمی بالتجليات الوجودية الصفاتیة) وفى 
یره الأقعال زر تسم تاعلات ال رة 
الفعلیة). لأن طبيعة «الحقّ؛» من حیث هو كذلك» 
ذات وصفات وأفعال. 
ویأخذ عثم ان يحيى بتفسیر هذه الحضرات الثالاث واج دة 
واج دة مبتدئا بالتجلیات الوجودية الذاتيّة التي» كما يقول: 
هي تعيّناتٌ للحقٌ بنفسه لنفسه من نفسهء مجردة عن 
كل مظهر أو صورة. وعالم هذه التجلیات أي 
الأفق الخاص الذي تنبعث عنه وتش فیه» هو «عالم 
الأحديّة». وفي هذا العالم تظهر ذات الحق منزّهة 
عن كل صفة واسم أو نعتٍ ورسم. إنه عالم ذات 
الحقء من حيث هو سر الأسرار وغيب الغيوب؛ 


)۱( أين عربی + دبوان؛ ص : ١‏ ., 
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كما هو أيضاً مظهر التجليات الذاتبة » أي المرآة التى 
سكل مات ری سای ۱ 
ولا يقصد الدکتور عثمان یحیی في قوله. «وفي هذا العالم 
تظهر ذات الیحق» . .. أن ذات الحق تظهر بمعنی تخرج إلى 
حيّز آخر. ذلك لأن ذات الحق لا خارج لها ولا غيرية. الظهور الذي 
يقصده هو مجرّد بدو وتجل لا غير. هذه التعينات التي للحق هي ٠‏ 
كما يقول» «بنفسه لنفسهء مجرذة عن كل مظهر أو صورة». ٠‏ 
آما التجليات الوجودية الصفاتية» وهي الحضرة الثانيةء فهي» 
كما يقول عثمان يحيى: 
میات لس فيه لته مظان کا 
«الاسمائیة و مجالي نعوته الأزلية. و عالم هلله 
التجلیات هو (عالم الوحدة». وفیه نظهر الحقيقة 
الوجودية المطلقة في خلل کمالاتها» بعد کمونها في 
أسرار «الغيب المطلق» عن طريق الفيض الأقدس. 
كما أن في عالم هذه التجليات (- في عالم الوحدة) 
تبدو الموجودات في صور «الأعيان الثابتة». 


والفيض الأقدس الذي يذكره عثمان يحيى فى شرحه هذا 
يفسرّه بما يفسّره الدكتور أبو العلا عفيفي في تعليقاته على كتاب 
فصوص الحكم بأنه: «تجلي الذات الأحدية لنفسها في صور 
جميع الممكنات التي يتصوّر وجودها بالقوّة» أو «هو تجلي الحق 
لذاته في الصور المعقولة للکائنات*". 


)١(‏ أبو العلا عفيفيء فصوص الحکم. ج۲ (تعليقات على فصوص الحكم). 
ص .٩‏ 
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أما الأعبان الثابتة فيفسّرها الدكتور عثمان يحيى مستشهداً 
أيضاً بما ذكره الدكتور أبو العلا عفيفي في قوله: «هي الحقائق 
المعقولة أو الصور المعقولة للكائنات» - نها أوؤل درجة من 
درجات التعيّنات في طبيعة الوجود المطلق)”'"' . 
أما التجليات الوجودية الفعليّة فيشرحها عثمان يحيى قائلا 
إنها : 
تعيّنات الحق بنفسه لنفسه فى مظاهر الأعيان 
الخارجية والحقائق المو E‏ و عالم هله 
التجليات هو «عالم الوحدانية». وفيه تظهر الحقيقة 
الوجودية المطلقة بذاتها وصفاتها وأفعالها عن 
طريق «الفيض المقدس» أي أنه في هذا العام 
یتجلی «الحق») في صور الأعيان الخارجية» نوعية 


کانت أو شخصية ) حسية أو معنویه. 


فالاحق مس تعالی ! م والحق و ده هو فا 
التجلیات الو جودية ومظهر‌ها وأبعادُها”" . 


ويستخلص الدكتور عثمان يحيى في شرحه لکتاب التحلیات 
الإلهية فیقول : 

ولها كانت الأحديّة والوحدة والوحدانية هی 

عوالم التجلیات الوجودية الثلاث؛ فهي - آعني 

لہ الت جليات چ على مر غاد چا وپ ساطت ها 


)۱ المصدر دائف ج٣‏ ص ش. 
(۲) علمان اسماعیل یحی «کتاب التجلیات الالهیةه؛ مجلة المشرق (آذار - نیسان 
01 ص ۲۱۱-۲۱۰ 
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وسموها مهما تعددت مظاهرها الخارجية أو 
تنوعت آثارها الوجودية : أنها عن الو حدانية 


صدرت وداله حدادة ظي.ءا ت وال الوحدادة 
9 سس ٩‏ بر وإدنى الى 2 
5 )6 
د 3 


ويواصل الدكتور عثمان يحبى شرحه ليقول: 


فابن عربي يعتبر الوجود من «مقولة المطلق لا 
بشرط"۰ وبالتالي لا يمكن أن تكون فيه ثنائية أو 
كثرة البتّةء وإذا كنا نلحظ الكثرة فيما حولنا من 
«ظواهر لذلوجود؛ الم خدشةء وفي اظواهر 
المعنویة!۰ فهي في نظر الشيخ الأکبر» لا تتصل 
بطبيعة الوجود من حيث الإطلاق» بل بأطواره 
ودرجاته. فالتجليات الوجودية هی تعيّنات للحق 
المطلق. الذي هو واحد فى اوجرن ككس فی 
اثبوته»» أي في مظاهره ا ۳ ۰ 
وان الخلق عند الشيخ الأكبر هو التجلیات 
الفعلية ذاتها فى مظاهر الكون والوجود. 
رات الأفعال» کنات ااستات والذات» 
تدور جميعاً فى فلك الألوهيةء فى مدار کمالها 
المطلق. فلا 9 خارج عن دائرة الألوهيّة في 
صعيد الوجود: إذ لا شيء خارج عن دائرة 


الملا“ یت 


)۱( المصدر نفسه ا ص ۳۱ 
(۲) المصدر نفسه ص ۰۲۱۳-۲۱۲ 


1۷ 


ثم يطرح الدكتور عثمان يحبي سؤالاً حول العلائق بين الحق 
والخلق فيجيب مبیناً مقولة ابن عربي في ذلك مستعیناً أيضاً بشرح 
الدكتور أبو العلا عفيفي ويقول: 


للحق وجود حقيقى وهذا له فى ذاتهء ووجود 
إضافى (أي دسبی) وهو وجوده فی آع ان 
الممكنات: وهذا بالنسبة له كالظل الذي يمتد 
على سائر الموجودات فيعطيها وجودها باسم الله 
«الظاهر». فالعالم ظل» إذا نظرت إليه من حيث 
عينه وباطنه وجوهره المقوم له... وهو انس 
الرحمن» الذي تفتحت فيه صور الوجود من 
أعلاه إلى أسفله”"' . 


ما كنا لنورد بهذا التفصيل شرح الدكتور عثمان يحيى 
للتجليات الالهية لابن عربي لولا هذا التشابه الكبيرء بل هذا 
التطابق بين مقولة ابن عربي هذه وما قالت به عقيدة التوحيد بأن 
الخلق بدو من الحق. وذلك قبل مجيء ابن عربي بنحو مئتي 
سنة. هذا الخط التوحيدي لا نراه عند الشيخ الأكبر وحده بل نراه 
مستمراً إلى ما بعد ابن عربي بزمن طويل. فهذا صدر المتألهين 
صدر الدين الشيرازي» الفيلسوف الشيعي الذي ازدهر في النصف 
الثاني من القرن العاشر والنصف الأول من القرن الحادي عشر 
للهجرة أي في الثلث الثالث من القرن السادس عشر والنصف 
الأول من القرن السابع عشر للميلادء يقول: 


)١(‏ المصدر نفسهء ص ۰۲۱۳ الحاشية ١؛‏ انظر أيضاً تصدير الدکتور عفيفى 
لفصوص الحکم؛ جح ص : ۰۲۸-۲۷ 
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وما ينبّهك على أن وجوده تعالى وجودٌ كل 
شيء. أن وجوده عين حقيقة الوجود وصرفه من 
غير شوب عدم وکثرة. فلو لم يكن وجوداً لكل 
شيء لم يكن بسيط الذات ولا محض الوجود. 
بل يكون وجوداً لبعض الأشياء وعدماً للبعض. 
فلزم فيه تركيبٌ من وجود وعدم وخلط بين 
اد كان ور وهر تالف ان یسب أن 
یکون وجودذه تعالی» لکونه صرف حقيقة 
الوجود وجوداً لجمیع الموجودات #لا یغاد 
صَغْيرَةٌ ولا كبيرَةَ الا َخضاها4 فلا یخرج من 
کنه ذاته شيءٌ من الاشیاء لأنه تمامٌ کل شيء 
ومَبْدثه وغايتهء وانما یتعدد ویتکثر وینفصل 
لاجل نقصانها وامکاناتها وقصورانها عن درجة 
الشمام والکمال. فهو الاصل والحقيقة ف 


يي 


2 


الموجوديةء وما سواه شدُونه وحیثیانه. وهو 
الذات» وما عداه أسماؤه وتجليانةء وهو النورء 
وما عذاه ظلاله ولمعانه. وهو الحق. وما خلا 
وجهه الكريم باطلء کل شيْء هالك إلا 
وَجْْهَهُ4”"' رما نا السَّمَوْاتِ والازض َوَن 
ا 1 تا 


۰.1٩ :)1۸( سورة الكهف‎ )١( 

(۲) سورة القصص (۲۸): ۸۸. 

(۳) سورة الحجر (۱۵): ۸۵؛ سورة الاحقاف(11): ۳. 
(8) صدر الدین الشيرازي آسرار الایات. ص ۳۷. 
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ونحن. إذا عدنا إلى فصوص الحكم نقرأ أبياتاً ثلاث لمصئّفه 
تلخص هدا الموضوع هي : 
فالحق خلق بهذا الوجه فاعتبروا 
رايس لقا بذاك لاوجه فاذک‌روا 
من يدر ما قلث لم تخذل بصیرته 
ا لاعس و عل ی ی 
ج ماع يذ رق ف إن لل عي ن وا دة 
وي رة لا لبقي ولا تدر 
أمَا الجمع والفرق فقد ذكرنا من قبل ما يعنيه كل منهما كما 
ذكرنا معنى جمع الجمع"". 
أمَا الخلق» أي عالم الطبیعت فهو في كثرته» كما يقول 
كتاب فصوص الحكم. صور للواحد الأحدء فهي ثری مفروقة 
متعدّدة المظاهی ولكنها فى الحقيقة تبطن حقيقةٌ واحدةً أحديةٌ هی 
من هذا العالم ذي الأشياء الكثيرة كالمعنى من حروف عبارته. من 
هناء كما تقول الفرقة التوحيدية» تُعرف الأشياء بالتوحيدء لا 
بالأشياء المتكثرة يعرف التوحيد. ذلك أن الأشياء المتكثرة المتعددة 
یتولآها العدد. والعدد لا يعرف الأحدية التى ليست من عدد ولا 
یستطیع أن یعرفها. عالم الطبيعة هذا المولف من هذه الأشياء 
المتعدذدة المتکثرة هو إذأ انعکاس لهذه الوحدة فى مرایا کثيرة. إنه 
حجاب للواحد الأحدء كما الحروف المحسوسة مه حجاب 


(۲) راجم ص: ۳۳-۳۲ من هذا الکتاب. 
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دون معرفة المعنى غير المحسوس الملموس. الأشياء مفروقة حجب 
دون معانيهاء والمعاني مفروقة خجّب دون معنى المعاني ومعنى 
المعادذ ی ھور الله الواحد الأحد الذي دعسن من عدد» كما وهی 
المو دون عالم الطبيعة هو بكلام آخرء تجلي الواحد الأحد. كما 
العبارة هي تجلي معناها. وکما المعنى لا یتجلی بحروف العبارة 
المفر وقة» كذلك الله لا يتجلى بالأشياء المفروقة فرقاً. وفي ذلك يقول 
مصّف فصوص الحکم: دون العال ليس الا تجلیه في صور أعيانهم 
الثابتة التي يستحيل وجودها بدونه»' . إذا العالم هو تتخلية سبحانه في 
صور الأعيان من حيث هي ثابتة لا من حيث هي متغيرة متحولة 
مفروفة أو قل في ما هو ثابت في المتحؤل المتغيّر المفروق. وقد 
قلت في كتابي. الحلاج في ما وراء المعنی والخط واللون : 


إن الله ليس مادياً كعالم الخلق ليحل فيه حلولاً 
وإنما يتجلى الحق خلقاً العاف لكل فى لخادم 
الكثيف بل تتجلى من دون أن تكون خارجة عنه أو 
داخلة فیه ؛ إذ هي لا تجانسه . وكيف يجانس الله 
المطلق النسبيّ واللطیف الکثیف . . . والّه معنی 
لمعني وانه یتجلی تيلا ولا بحل حلولاً في العام 
الحسي . والعالم الحسي هذا ليس جزءاً من كل هو 
لله» وإلا كان هذا الكل مركباً من أجزاء» وبالتالي 
كان محدوداً تنتفي عنه الكليه بتحديده فيتتصف هو 
ذاته بأوصاف الجزئية المحدودة . ال عالم الحس 
هو کل لا جزه ولکنه كل بدر یعکس حقيقة الكل 
الحق . . . لا موجود إلا الله . وما الكثافة الظاهرة 
إلا تجل لهذا الوجود الحق لأنها بدوٌ له كما الحرف 
بدو للمعنى ومتجلی .”2 


07 ابن عر بي ۽ فصوصس الحكمء جا 3 ص 381١١‏ 
(۲) ص ۱۲۲-۱۲۱ (الطبعة الأولى)ء ص ۱۸۲-۱۸۱ (الطبعة الثانية). 
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وهكذا كانت نظرية الحلول باطلةً لدى هذا المتصوّف ولدى 
فرقة التوحيد معاً. وقد علق محمد داوود قيصري شارح فصوص 
الحكم على الأبيات المذكورة أعلاه فقال في البيت الأول» وهو: 
الو خا بهذا ال وجه فَأَعدَّدِروا 
وليس خلفا بذاك الوجه فادكرواء 
فالحق خلق من حيث أنه ظهر في المظاهر الخلقية 
واختفی فیها» فالمشهود؛ غيباً رها ق 
صرف لا غير معه. .. ان الحق هو الظاهر فى 
فاا الأعيان: وقول + فلت خلا باك الج 
فاذکروا» إشارة إلى أن الظاهر في مرأة الحق هو 
(في الاصل : هي) الأعيان الخلقية» فالحق ليس 
خلقاً حينئظٍ» بل منزه من الصفات الخلقية ومختفب 
بحجاب عرّته» باق في غيبيته لا بشهد ولا يرى. 
ثم يشرح البيت الثاني» وهو: 
من يدر ما قلت لم تخل بصیرته 


ج 3 


واي س ي ديي ه إلاه نل هد ضار 
فيقول: 
أيء من عرف ما آشرث إليه من الوجهين» لم 
تُخذّل بصيرته. .. ولیس يدريه الا من له البِصَرٌ 
الحاذ الذي لا يعجز عن مشاهدة الحق في عالم 
الغیب والشهادة» كما قال تعالى فى حق نبيّه» 
صلى الله عليه وسلم #فَبَصَرُكُ اليو خد 


)۱( سورة ف (۵۰): ۲۲. 


۷ 


و«البصيرة؛ عبارة عن عبئي القلب اللتين يشهد 
بهما المشاهد الغيبيةَ شهوداً معنویا أو مثالياً. قال 
صلی الله عليه وسلّم: «ما من عبد إلا ولقلبه 
عينان هما غيب ينظر بهما الغيوب. فإذا أراد الله 
بعبدٍ خيراً فتح عيئي قلبه ليرى بهما ما خفي عن 
بصره!. وفال : (تنام عيني ولا ينام قلبي». 
ما في شرحه للبیت الثالث؛ وهو: 
ج شاع وف رق ف ان لل عین وا ده 
وهی لیر ایی ل 
فیقول : 
أي جمع بين الخلق والحق في مرتبة المعيةء 
كما جمع الحق بقوله: وهو مَعَكُم تما 
کا بين هويته وعين العبد. وفي قوله: 
كفنا شمه و0 إذ الضمير راجع إلى 
العبده وفرّق بينهما بمشاهدة الحق وحده عند 
وي كما فزق بقوله: #قل الله 
47 نم درش وبشهود الخلق وحده عند (في 
الاصل: عن) غلية الکذرة عدیك کقوله 
تعالی: لهُوَ الي حَلَقَكُمْ من نفس واجدَةيء 
إذ العين في الحقيقة واحدة وهي الذات الإلهية. 


.5 :)0۷( سورة الحدید‎ )١( 

(۲) حول هذا الحديث القدسي راجع ص 4۵ من هذا الكتاب. 
(۳) سورة الأنعام (5): كاقى, 

(8) سورة الأعراف (۷): 184. 


۷۳ 


وصفاتهاء وهی فاعل قوله: «لا ثبقی ولا تدرا 
هو الین اراج ا تی :ولا اندر ين الكدرة 
شيئاًء بل فنيها وتجعلها هباءً منثوراً”''. 


ذلك ما عناه مسلك التوحيد عندما قال قبل القيصري بأكثر 
من ثلاث مئة سنة إن معرفة الله لو انکشفت للناس دون أن تتأنس 
لهم وتتدرج لصعقوا وخزوا. 

هذا العالم الذيء كما يقول صاحب فصوص الحكم وذكرناه 
آنفاً. ليس إلا تجليه سبحانه في صور الأعيان الثابتة”" هو عالم 
الطبيعة. وعالم الطبيعة هذا إنما صفوته الإنسان. ولكن ليس 
الإنسان الفرق» بل الإنسان الذي اكتنه حقيقته. 

هذا الونسان هو الوحيد بين الناس وبالتالي بين جميع الكائنات» 
الذي اختص عقله بالقدرة على بلوغ كماله وهو الحکمة. والذي 
اختص قلبه بالقدرة على بلوغ كماله وهو الحب وتذوّق الجمال 
الحق. والذي اختصت جوارحه بالقدرة على بلوغ كمالها وهو 
ممارسة قواها فى تحقيق غايتها من الوجود. مثل هذا الإنسان هو 
وحده في عالم الطبيعة الذي يستظيم آن یکتشف الحقيقة الانعکاسية 
لعالم الطبيعة هذاء وأن يعيش في نشوة هذه المعرفة آللدنية بمقدار 
بلوغه كمال عقله وقلبه وجوارحه. وبالتالي بمقدار تقبّله تأييد الواحد 
الأحف لف :والاسان الذدى کف هذه الحقيفة ریق فن تشر 
هذا الکشف يكون حجاب هذه الحقيقة حقاً. إذ يكو اف عیفر 


200 فيصريء شرح تصورص الحکم» ص ۳ 1۵۰ ۵ , 
(؟) راجع ص ۷۱ من كتابنا هذا. 


۷ 


ذاته هذا التجلى ألشهودي. على حد تعبير ابن عربی» كما يكون قد 
کشت له التجلي الوجودي الذي تحدئنا فيه آعلاه. ۱ 

انکشاف التجلى الوجودي هذا للانسان يفنيه فى نور هذا التجلی 
ویژیده بمعرفت آو قل بعرفانٍ لا بخ العلم با لا به. هذا التأیید 
العرفانی لا یتحمّق بالاعتماد على العقل الطبیعی المحلل والمعلل 
TT‏ یت فیس 
المحبوب خالصاً من کل آناثبة. فالعقل الطبيعي هو وعي الانسان 
لذانه. آما الحب فهو تحرره من ذاته وانطلاقه من ذاته إلى ذات 
المحبوب؛ ذلك أن الحب بطبیعته يعبّر من داخل المحبٌ إلى 
خارجه» یمتذ إلى المحبوب. ینتشر أو قل يشم ؛ آما العقل الطبيعي 
فشأنه أن پستوعب. عندما يحب المرء حب انجذاب إلى المحبوب؛ 
لا حبٌ اجتذاب ينفلت من حجب الذاتية» ینطلق من عقله الطبيعي 
إلى العقل الأرفع المغموس في نون الناسوت" إلى ذلك الانسان 
الکامل الذي تيقّن هذا المُحِبَ من کونه إبداع الحقّ المَحبة. وإذا 
أدرك هذا الانسان أنه مغمور بهذا الحب الإلهى فلا بذ لهذا الحبّ أن 
پحیله حباً کلّه. بالعقل رتح حفیقته وبالحب بفنی فیها من آناه: 
فتحقّق کل قوة من قواه فضیلتها لتعمل لخاية الغایات التي هي المحبة 
الأحدية التي توازن بين هذه القوی وتعیدها إلى حقیقتها الواحدة 
فیبلغ هذا الانسان اساك الحق» آو قل ناسوتبته» لأئه بهذا الحب 
ينتهي من فرقه ویتحوّل إلى الجمع لیتحول من الجمع إلى جمع 
الجمع."" بالحبٌ بعد العقل الطبيعي یصل الانسان إلى المعرفة 
الحق. آما بالعقل الطبيعي وحده فيصل إلى العلم؛ إلى جمع 


.)۱ :)5۸( إشارة إلى الآية هن وّالقلم وَمَا يَْطرونَ». (سورة القلم‎ )١( 
حول الفرق والجمع وجمع الجمع راجم ص ۳۳-۳۲ من هذا الکتاب.‎ )۲( 


۷ 


المعلومات والاستنتاج والاستنباط في سبيل علم آخرء لا في سبيل 
غايته عقلا وقلباً وروحاً وسرًاً. هذه الغاية إنما تتحقّق بهذه الجذوة 
الإلهية الناسوتية التي ترفع عن الانسان هذه الحجب الأنائية فيتكشف 
له الجمال والجلال وتنكشف له حقيقته الإنسانية التى هى ناسوتيته 
الأصل. وبذلك يكون الله قد تمثّل لهذا الإنسان على أتم ما يستطيع 
تقبله وتهيؤه. 


ذلك ما يدعو إليه التوحيد إذ یصر على التوازن بين طبائع 
الانسان» فلا تطغى حرارة عقله على برودة حلمه فتورثه المعصیت 
والمعصية تثمر الخمة والكبرياء وحب الرئاسة» ولا تطغى برودة حلمه 
على حرارة عقله فتورثه الجهل» والجهل يثمر الشك والحيرتة ولا 
يطغى إشراق نور المعرفة على سكون تواضعه فیورثه الظلمة 
والانطماسء والظلمة والانطماس يثمران احتجاب الحقيقة» ولا يطغى 
سكون تواضعه على قوة إشراق نور معرفته» فيورثه الاستکبار 
والاستكبار يثمر الانخفاض بطغيان الأنا. وهکذا يفقد الانسان الحرية 
إذ تحل الظلمة محل النورء والمعصية محل حرارة طاعته للحق؛ 
والاستكبار محل التواضع ؛ والجهل محل الحلم كما يذكر أحد كبار 
الموخدین العلماء الأولياء وهو الشيخ زين الدين عبد الغفار نقي الدين. 


التوازن بين هذه الطبائع لا يكون إلا بتأييد عرفاني ناسوتيّ 
بعد مكابدة الجهد للتهيّؤ والعمل على تهذيب النفس. اذا لا 
يحصل هذا التوازن بالعقل الطبيعي و حدم ولا عن طریق ابلاغ الله 
الإنسان کلمته وحدهء وإنما يحصل مع ذلك بالتهيؤ لتقبّل تأييد 
الله المحت المحبوب. أي إذا تقبّل المرء هذا الابلاغ بشوقه 
وتضرّعه على حد تعبير مسلك التوحيد. ذلك ما دعا إليه أيضاً 
فيما بعد صاحب فصوص الحكم بقوله: 


۷٦ 


والاخبار أيضاً يقصر عن إدراك ما لا يدال الا 
بالذوق. فلم يبق العلمْ الکامل الا في التجلي 
الإذيهي وما يكشف الاحق عن آعین المصادر 
والأبصار من الاغطیت فتدرك الأمورٌ قديمها 
وحديثها وعدمها ووجو ذهنا سا 
وجائزها على ما هي عليه في حقاتقها وأعیانها "۲۲ 
فإذا تم للانسان ذلك یکون قد حقّق كمال الانسانيّة الحق. 
ویکون قد .حقق الضصور: المثلی لحقيقتة الناسوتيّة. ففی هذه 
الصورة المثلی لحقيقيّة الناسوتيّة تتحقق الحکمة والعدالة وتترجم 
القدرة على تحقیق المجتمع الفاضل. 
والمجتمع الفاضل إنما یتحقق بالدولة القادرة على تطبیق 
الفضائل المعرفية والخلقية والاجتماعية والسياسية على السواء. 
الانسان الکامل إذأ هو الحاکم الحکیم. هو الامام الذي يمثّل 
ویمارس الحكمة المقرونة بعدالة الحکم سواء على النفس أو على 
الأفراد أو على المجتمم. بهذا الحکم العادل الحكيم یتستی للمهبّأ 
روحيّا ومعرفیَاً وخلقیّاً واجتماعيّاً وسياسياً أن يحقّق ناسوتيته على 
مقدار تهيؤه. آما الذين هم في حاجة إلى صقل نفوسهم التي آمنت 
بالحقيقة. ولكنهم لم يستطيعوا بعد إخلاصٌ ذواتهم من شوائب 
«الأنا» وبالتالي من خجب الثنائية» فلا بد من تعرّضهم للمحن 
حتى تصفو نفوسهم وتتأدب بآداب التوحيد. أما الذين لم يتقبّلوا 
التوحيد وبقوا في حمى الثنائية فإنهم يتخذون المخن والمصاتب 
على أنها عذاب لا یستحقونه» فيضجون منها دون رضى أو 


۷۷ 


تسليم. من هنا قول مأثور لأحد الموخدین طالما يستشهدون به 
وهو «المخن للأنبياء تقريب» وللأولياء تهذيب» ولأهل الخير 
تأديب » ولأهل الضلال تعذيب). 

علی المرء لکی یکون فوخيداء أن يحقق ناسوتيته إذاء.وأن 
يواصل طريقه الروحيّة في تحقيق هذه الناسوتيّه: وأن یکابد الجهد 
في التقرّب إلى الواحد الأحدء حتى يصل إلى يقين بأنه ليس بإزاء 
الله وبأن الله أقرب إليه من حبل الوريدء وبأنه مخمور بحب الله له 
الذي ظكَتَبَ علی نَفْسِهِ الرْخمَة ۳ وبأنه لا بد له إذاً من أن یتأسشی 
بحکم الإنسان الكامل وبحكمته وبهديه له على الطريق الحق. من هنا 
كان لزاماً عليه أن يأتمْ بهذا الملك الفيلسوف كما سمّاه أفلاطون. 
ذلك لأنه بهذا الإمام الهادي» كما تقول التعاليم التوحيدية» یکشف 
لهذا الموخد التجلي الوجوديء وبهديه يستطيع أن يرقى في مراقي 
التوحید. وأن يسافر في درجات العرفان والتحقّق حتى يُكشّف له 
التجلي الشهودي على قدر ما تهيّأ هذا الموخد إليه. هذا الإمام إنما 
يدل الموتمین به المستجيبين له المستدلين بهداه إذأ على حقيقة 
الوجود وحقيقة الشهود من خلال تعاليمه التوحيدية وتأییده» وعلى 
البوكد ان يحوض على ا دوي يلمر من المؤمن إلى 
أن يضل سبيله فيتعجل ذ فى أمره أو یتلهّی بما هو غير توحيدي. فمن 
ليس له إمام اة الشف ن كما يقول الموخدون. الائتمام بالامام 
إذأ يمن للموخد كيف يصل العلم بالعمل؛ والعلمّ والعمل باخلاص 
القلبء وكيف يرقى إلى مرتبة الاحسان ویحمّق لسان الوحدانية ويبلغ 
مرتبة اليقين كما ذكرنا أعلاه. 

وفي اليقين يقول العارف بالله أبو الحسين ألنوري: «اليقين 


.۱۲ :)5( سورة الأنعام‎ )١( 


YA 


المشاهدة»”''. ويقول عارف آخر هو أبو بكر الواسطى واصفاً هذه 
آلمراقي اليقينية وهذا السالك في درجاتها: ۱ 
إذا أيقن بالمعنی وقع له مشاهدة الاحوال. واذا 
انکشف له حقائق المعنی خرج من آشجان 
الخلق [و] خاطبهم بالتقریب» وهو الکشف عن 
الصديقية وخاطبهم الله تعالی بالمشاهدة فقال : 
#والضديقين والشهداء والصالحين#" الشهداء 
باعوه نفوسهمء والضالحون الّذِينَ لأْمَانَاتِهِمُ 
م رخو ن 140004 , 


هذه المشاهدة العرفانية التي يتمثل السواء فيهاء وهو «بطون 
الحق في الخلق والخلق في الحق»» على حد تعبير ابن عربي”*'. 
إنما تماثل المُشامّد ممائلةً لا تزيد على ما هو عليه المشاهد من 
تهيَؤ عرفاني والاً صعق وخرّء ولا تنقص عما هو عليه حذه 
العرفانى وال بطل الانعكاس وغاب عن المشاهد الشهود. هذا 
لتجلي الشهودض نما یکون بقدر ما یکون علیه المشامد من ر 
تقبّل انعکاس الألوهة على مرآة قلبه انعکاساً هو عبارة عن صورة 
المشاهد لناسوتيّته كما لو كان ینظر إلى صورته في المرآةء على 
حد تشبيه صاحب فصوص الحكم الذي قال: «فعالم الطبيعة صوّر 


.۱۰۳ أبو نصر السراج؛ اللمع» ص:‎ )١( 

(۲) سورة النساء (۶): .1٩‏ 

(۲) سورة المژمتون (۲۳): ۰۸ سورة المعارح (0۷۰: ۳۲. 

(5) أيو نصر السرّاجء المع ص :۰۱۰ 

)2 ابن عربي» ااص‌طلاحات الصوفیة!: ص: ۱۵ راجع الاقتياس دشسه 
ص ۵۲ من هذا الکتاب. 
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في مرآة واحدة» لا بل صورة واحدة في مرايا مختلفة»'. وقد 
سبق ابن عربي عارف آخر هو رويم بن أحمد البغدادي فقال: 
«المعرفة للعارف عر 1501 نظر فیها تجلی لر 

ولیس ذلك الا من طبيعة السّواء بين سرّ قلب المشاهد وسر 
الحق الواحد الأحد. فسر الحق من شأنه العطاء الوجودي. فلا 
المعطي؛ یقول الموخدون يمطي من العلم الا بقدر قَرّة المعطی 
على التقبل - وهذا من طبيعة التجلي: وهو سر محجة المعنی لعبارته 
- ولا الصورة المنعکسة تتقبّل من انعکاس نور التجلي إلا بقدر ما 
تسمح لها طبيعتها الانعكاسية بتقبّل هذا الانعكاس. زهنا كر أرقا مه 
حب العبارة لمعناها الحقيقى . والحب هنا هو هذا الاتحاد الوجودي؛ 
لا الميل ال دادن دو إنه الطهارة من الغيرية ,۳۶ 

ذلك هو سرّ الحب الكوني بين الحقيقة ومظهرهاء أو قل بين 
المعنى وكلمته. أما إذا اختلٌ هذا الحبّ بأن سيطرت على المعطى 
آنائیثه فحجبته عن حبّه للحقٌ فان المعطى يغيب عن المعطي ويغفل 
عن الحب الإلهي فيغرق في ظلمة معرفية تحجبه عن نور الرحمانية 
الإلهية. وفى هذا الصدد ينه العارف باه محمّد بن عبد الجبّار النفري 
في كتابه المخاطبات من تلك الغفلة فيقول بلسان الله : 


يا عبد. لا تخرج بسرّي فأخرج بسرّكء انظر إلى 
كنفي عليك كيف أسترك به عن خلقي ثم انظر 
إلى بدي عليك كيف أسترك بهما عن كنفي ثم 


49 ابن عربي ۰ خصورص الحکم ؛ جا ص :۷۸+ راجع الا فتباس سه ۰ ص 1۱ 
من هذا الكتاس. 

هق القشيري» الرسالة القشيرية . ص :۱۶ ۳, 

(۳( راجع ص ٩۳‏ من هذا الکتاب . 


انظر إلى نظري إليك كيف أسترك به عن يدي 
ثم انظر إليّ كيف أسترك بي عن نظري وكيف 
أسترك بنظري عن نفسي. 
يا عبد إن سترت ما بيني وبينك سترث ما بينك وبيني. 
یا عبد لا إذن لك ثم لا ٍذن لك ثم سبعون مر لا إذن 
لك أن تصف كيف تراني وکیف تدخل إلى خزانتي 
ولا كيف تأخذ منها خواتمي بقدرتي ولا كيف تقتبس 
من الحرف حرفأ بعرّة جبروتي. 
إلى أن يقول محذراً من «الأنا» عنصر الكثرة وسبب الغيبة 
عن الحت الحق : 
يا عبد إذا رآيتني ودخلت إلى خزانتي فنفشك 
وعلْمْ إخلاص نفسك ونفوس کل العارفين معك 
في برزخ من حجاب الامر وتحت سرادق من 
سرادقات التهي؛ ما في ملکوت أسمائي نفس 
ولا علومٌ نفس ولا مريدٌ علوم نفس". 
حذار إذأ من «الأنا». إنها أسٌ الثنائية المبعدة عن الحب الحق 
والتوحيدٍ الأصيلٍ والمشاهدة اليقينيّة. يقول محبي الدين ان غر 
دنت غمامةٌ على نفسك. فاعرف ار ات 
هذه المشاهدة اليقينيّة التي ینعم بها هذا المحبّ العارف؛ 
إنما هي إذأً انعكاس للنور الالهي؛ كما الصورة في داخل المرآة 
انعكاس لأصلها خارج المراق ٠‏ ۱ 


)۱( النفري» المخاطیات ‏ ص : Tod‏ 
48 ابن عربي » الإسرا إلى المقام الأسرى . ص : ۸ 
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غیر آن الصورة في المرآة لیست الا تشبهاً لا ینطبق بکلیته 
على صورة التجلي آلشهودي. بل يقرّبها إلى الأفهام تقريباً. 
فالصورة فى داخل المرآة المعروفة هی تابعة فى حركاتها 
وسكناتها ومظهرها وما يحيط بها لأصلها الناظر في المرآة من 
خارج؛ كما ليس للصورة التي في المرأة أية إرادة ذاتية» وهي 
ليست قائمة بذاتها. وهي إلى ذلك محدودة المعالم بمحدوديّة 
معالم أصلهاء محدودة بجهانه وحدودهء ناقصة بنقصانه. ولا 
تتعذی كونّها صفة لا روح لها ولا تدل إلا على ما ظهر من 
ذلك الأصل الخارج بعیوبه و حسنانه» وهی حادثة بیحدونه زائلة 
بزواله متسولة بتحوله قائمة بإزائه وإزاء من يظهر وما يظهر مقابلها 
من أشخاص وأشياء وظلال » في حين أن صورة تجلي الشهود 
هي المتبوع والاصل والمشاهد هو التابع؛ وهي الآمرة وهو 
المأمورء وهي المريدة وهو المطيعء وهي الغاية والطريق وهو 
السالك› ھی الفاعلة وهر الواقع عليه الفعل . وهى العاکسة و هو 
القابل وهي الكاملة وهو الناقص › وهي المحر که وهو المتحك. 
وهی المدلول عليه وهو المستدل: وهی المحدثة وهو المحذت 
وهی من دون سمل اه اوخ وهو المتحسد المحدوده وهی 


4 


المحيطة وهو المحاط. العلاقة بين صورة تجلی الشهود والشاهد 
هي علاقة عرفانية تؤثر بسطوع حقيقتها في شحمانية نظره. وهذه 
العلاقة العرفانية الوجودية ناتجة عن تواصل سر الشاهد الموحد 
وسر الحق. 


هذا التسارر بين سر الشاهد وسر الحق هو هذا الانفعال 
النسبى - التائق إلى عرفان العارف الفانى عن وعيهء لنسبيّته 
والدوران حولها - بالواحد الأحد. إنه انفعال الكلمة بالمعنى. وهو 


AY 


من وجه آخر «اختراق» سر الواحد الأحد لهذا النسبی الذي 
أخلص نفسّه من ثنائية «الأناة فتلاشت بهذا الاخلاص ا 
النسبية من قلبه. وكأنّ لاهوت الحقٌ المحبّة «اخترق» بسر نوره 
المحض كثافة عالم الطبيعة الذي هو «تمظهره» وعبارته سبحانه 
لِيَظهر لهذا الإنسان الذي انکشفت له الحقيقة الانعكاسية لهذا 
الكون ناسوتية. تجانس ناسوتية هلا الإنسان المعحفی. والناسوتية 
لخة مشتقّة من الناس: من جمع الإنسان لا من مفرده. والجمع 
كما قال أبو القاسم القشيري. هو اشهود الأغيار با" أي 
شهود الناس بالله» بل الناسوتية هي «فناء الإحساس بما سوى الله 
عر وجل عند غلبات الحقيقةا» وهذا هو جمع الجمع كما عرّفه 
القشيري أيضاً”'". وال هو الواحد الأحد الذي «الأكوان ثابتة 
بإثباته وممحوة بأحدية ذاته؛ كما يقول تاج الدين أبو الفضل ابن 
عطاء الله"". فإذا كان ذلك كذلك فان الانسان الجمع. لا الفرق» 
هو صفوة الأكوان كما يقول التوحيد. ولذلك كان شهود ذلك 
الإنسان للحق شهوة ناسوتية جُمعت في الله ثباتاً ناسوتیاً بإثباته 
ومحوا لاهوتياً بأحدية ذانه. ۱ 

هذا التسارر الذي هو تواصل هذا السر الناسوتی والسر 
اللاهوتي» وهما بالحقيقة سر واحد وان بدا اثنين» إنما هو وحدة 
ای ,وللت ابض ها من قل ال غد وتا 
ذاته بذات الحق. صفاث النسبية المحدودة» فيشهد الكون في 
الحق» لا الحق من خلال الكون» كما يقول التوحيد» أي تكون 
(۱) القشيري» الرسالة القشریة. ص : 11. 
(۲) المصدر نفسهء ص: 17+ راجع ص ۳۳-۳۲ من هذا الکتاب. 


(۳) بولس ثوياء ابن عطاء الله (۱۳۰۹/۷۰۹) ونشأة الطريقة الشاذلیف ص ٠٤١:‏ . 


AT 


عبادته لله وكأنه براه. كما فى الحديث النبوي الشريف. وهذا لا 
يحصل إلا بالحبٌ الخالص للحق» كما ذكرنا أعلاه. وهذا ما يعنيه 
الموخدون بقولهم إن الحب هو طهارة الموخد. ذلك هو حقيقة 


وكما تختلف صورة التجلي الشهوديّ عن الصورة التي في 
المراة المحسوسة: كما سبق القولء كذلك تختلف صورة التجلی 
الوجودي التي هي عالم الطبيعة. فصورة التجلي الشهوديّ الناسوتي 
إنما تعكس على مرآة قلب المشاهد المعرفة اللدنيّة على قدر تهيّؤ 
المشاهد العرفانی. إنها صورة تجلى الحق فى هرآة القلب» 


وبالتالي هي الأصل الإلهي متجلياً یمکس بتجلیه على هذه المرآة 
القلئة المعرفة اللدنية قدر صفاء هذه المرآة من كدر الثناثية 
الأنائية. فكلما صفت هذه المراة من «أناها» زاد المشاهد تهيّؤاً 
وتقبلاً ومعرفة. لذلك كانت هذه الصورة» أي صورة التجلى 
الشهودي الناسوتى» كما ذكرنا أعلاه» متبوعة» وكان المشاهد ها 
ا في حين أن صورة التجلي الوجودي أي عالم الطبيعة» هي 
تابعة والله هو المتبوع» وهي محسوسة وهو مجرّد عن الحس› 
وهي موصوفة وهو غير موصوف. وهي واقع عليها الاسم والرسم 
و الجسم وهو لا دقع علمه اسم أو رسسم أو جسم+ هي منه 
لوف د امه اميه فين وا ويد واف رت 
ولا أقول إليه لأنه ليس محدوداً بها - تزه عن الحد وتعالى عن 
المحدود. وفي ذلك يقول عين القضاة الهمذاني: 


إن نسبة (عالم] المُلك والملكوت في الوجود 


A 


المراة إلى الصورة الخارجةء إذ ليس للملك 

والملكوت حقيقة الوجود» وانما وجودهما تابع 

لوجود الوجه الحق الحقيقي الخو 

العالم إذأء سواء في ذلك الملك والملكوت (أي عالم 
الشهادة وعالم الخیب)» إنما هو الصورة الانعكاسية لله الواحد 
الأحد. نها الصورة الكونية» أي صورة التجلی الوجوديٌ. فالخلق 
نو السو كنا يكوه اد أو كما تفرد ابن عرسي ونوا 
العالم ليس إلا تجليه». هذه الصورة المنعكسة هي إذاً صورة 
تابعة والله الواحد الأحد هو المتبوعء هي الانعكاس وهو أصل 
هذا الانعكاس. غير انه يجب ألا يغرب عن البال أنه لا وجود 
لائنين إلا فى الظاهر لا فى الحقيقة. آما الصورة المعرفية المرئية 
اشوا ا التجلي الشهودي؛ فهي متبوعة والمشاهد لها 
تابع. 
وتتکرر صور التجليات الشهودية لدی المشاهد الواحد بقدر 

زيادة تهيّؤه ومعرفته وصفاء مراة قلبه. کذلك تتعذد هذه الصور 
المعرفيّة بتعدّد المشاهدین وعلی قدر تدزجهم في المعرفة اللذنية 
أيضاً. فصور تجلیات الحق الشهودية هي آحوال ینعم بها 
الموخدون المتهیئون وهي تطول زمناً في الحياة الدنيا أو تقصر 
ویکثر شهودها أو يقل» ویقری تجلیها في القلوب أو یضعف 
بقدر تحرّر المشاهدین من ربقة آنائياتهم وبقدر قوة انجذابهم إلى 
المعرفة اللدنية واتحادهم بها. 


230 عين القضاة الهمذاني ریدة الحقائق > ص :۵۱ 
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ومهما يكن من أمر فان هذا التحقّق الشهودي الناسوتى 
الود انكاس ره العا ان “دراه ليه لا ما بولا 
يصفو إلا إذا كان هذا الموخد قد حمّق فى مراة قلبه هذه لطافة 
معطم يها هذه ال أن كين نا کت نين تک ات 
الناسوتية» أي من أحدية الحق ومن لا حدوديته. من هنا كانت 
صورة التجلي الشهودي لطيفة لا كثافة فيهاء مجزرّدة من كل أين؛ 
«مخترقةً) كل زَمَنء سواء أكان ماضياً أم حاضراً أم مستقبلا. 
وهكذا يصبح القلب تجلياً للحق المتعالي عن الزمن المنرّه عن 
«وقوعية» التاريخ ونسبيّة أحدائه. وإذا بهذا القلب حال من 4 
الجرمیة» وإذا بصورة التجلي الشهودي «المنطبعة» على هذا القلب 
- وقد تأثرت بها أحياناً لقوّة وقعها جارحةٌ النظر - لا جرم لها 
ولا جسمء ولا حيّز لها ولا حدّء ولا شخص لها ولا بعد ولا 
ذاتية لها تفصلهاء ولا نسبيّة لها تفرقهاء ولا جزئية لها تحصرهاء 
ولا كليّة لها تجمعهاء تتمثل تمثلا وجه الحق ذا الجلال والإكرام. 
تلك هي صورة التجلي الشهودي في عقيدة التوحيد المشبعة بهذا 
العرفان الأصيل. 

وجه الحق لا ينحصر بفرد ولا بمكان ولا بزمان ولا بفعل 
ولا بذاتية ولا بصفة ولا بجوهر ولا بعلةٍ ولا بنتيجة. وجه الحقّ 
يحيط بكل شيء دون أن يكون لاحاطته بُعد؛ هكذا تقول عقيدة 
التوحید. انه يحيط بالوجود بمن فيه وما قيف ألا إِنَّهُ بكل شيٰءِ 
حط ۰۱ ظوَكَانَ الله بکل شیء مُجرطاً# . وبما أن الانسان 
هو صفوة هذا الکون. كما يقول التوحید» وبما أن هذا الکون هو 


(۱) سورة فصّلت (8۱): ۵4, 
05 سور الا ۱۱۲۹۵ 
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تجلى الله الوجوديء فان الانسان لا يتحقق مفروقا؛ ذلك ما عناه 
الشيخ الجنيد عندما عرّف التصوف الحق بقوله: 
عم لاد ص وف علمم ليس ا 
إلا أذ وتد اي ةن الى نه عدوت 
ا و هرون اس هن 
ركنم كنيد دن انس رن ۲۳ 
فالتجلي الشهودي الناسوتي على مراة القلب إنما هو 
انعکاس وه له انعكاس فرق» ذلك أن الله » كما د تقول عفيدة 
التوحید » لا ذاتية له والا كان محدودا. ومع آن الفرد المفروق من 
اا ا E‏ 
يكون في الفرق. إذ أن التحمّق لا يكون من حيث العلاقة الفردية 
بالله. فالله الواحد الأحدء كما سبق القول. لا ذاتية له فكيف 
تصخ اذاً علاقة الفرد به من حيث هو فرق. الله لا تحذه الأعداد 
ولا تحويه الأبعاد» وبالتالی فان انعكاس صورة التجلی آلشهودي 
الناسوتي علی مراة فلب المشاهد لا 9 خرف ر الفرد 
الكثرة والفرقة والتضاة. آما رد المنطلقة من الوحدة فلا تنل 
«الإحساس بما سوى الله عر وجل عند غلبات الحقيقة»)» على حد 
تعبير عبد الكريم القشيري". انعكاس الحق على مرآة القلب لا 


.۲۲۳ الجنيد» تاج العارفين › الأعمال الکاملة: ص:‎ )١( 


الکتات. 
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يُحَدُ بحذ ولا ينحصر ببُعدء وإنما هو انعكاس الوحدة الأحدية 
على مراتها. ومرآتها إنما تكون في القلب الموخد لا في القلب 
المفروق «بالانا» المشئّت بالثنائية السادر في آوهام الكثرة. انعكاس 
صورة التجلي الشهودي الناسوتي على مرآة قلب المشاهد لا يصح 
إذأ إلا إذا كانت هذه المراة تخلصت من الفرق إلى الجمع بل إلى 

جمع الجمع ونفت الثنائية وأئبتت الواحدية وتجاوزت تفرّق 
الكثرة إلى اجتماع الجمغ» هذا هو التجلي الشهودي الناسوتي. 
ولا يتمكن الانسان من إدراك هذا التجلي الشهودي إلا إذا تقبل 
مخلصا] حتحية تحظهر) المعدى اللاهوتي با کدهة 
الناسودتية. فکما أن المعنىء ی معنىء لا يمكن الا أن 
«یتمظهر» بكلمة تشير إليه» كذلك معنى المعاني اللاهوتي إنما 
«یتمظهر» أو قل یتجلی بالكلمة الناسوتية. وقد أوضح ذلك 
المد الأمير جمال الدين عبد الله التنوخي (ت884ه/ة1417م) 
كبير العلماء الأولياء عند الموخدین عندما قارن بين المعنى 
والخط. وهذا ما فعله لاحقاً صدر الدين الشيرازي أحد كبار 
العلماء والفلاسفة الشیعف عندما وصف الله بأنه «ناظم الملك 
والملکوت ورابط الناسوت باللاهوت»*۲۱ من هنا كان الموخد هو 
ذلك الذي لا يدرك الحق تعالی إلا إذا تخلص هذا الموخد من 
إنسانيته الفرْق ليحقق ناسوتيته الجمع التي هي كماله الأخص به. 
وما كمال الموخد الأخص به إلا استهلاك ناسوتيته في لاهوتية 
الحق على حد تعبير الحلاج وهو على منصة الإعدام إذ قال 
مخاطباً الله : 


۰۱۶۲۱ صدر الدین الشيرازي» الحكمة المتعالية. ۰۳ ص:‎ )١( 
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وكما أن ناسوتيتي مستهلكة في لاهوتيتك غير 
ممازجة إياهاء فلاهوتيتك مستولية على ناسوتيتيى 
عو هات له 


الناسوت لَغْةٌء كما سبق القول» مشتقةء كما هو متداول؛ 
من كلمة «ناس» جمع ((نسان». فإذا كانت كلمة «انسان؟» تدل على 
الانسان المفرد» كانت كلمة (إنسانية» تدل على حقيقة الانسان من 
حيث هو فرد. والانسان الفرد» عند الموحّدين» هو كائن مركب 
من طبائع الإنسان والحيوان والنبات والجماد. كما هو مركب من 
عقل وهوی ورأي وشعور وإحساس. فهو إذأ غير صافٍ من حيث 
النوع ومن حيث الطبيعة التي تميّزه من بقية الكائنات من حيوان 
ونبات وجماد. أمَا «الناسوت» فهي كلمة تدل على هذا التجلي 
الالهي الذي لا يفقهه إلا الانسان الذي حقق كماله الأخص بهء 
وذلك بتخلصه من فَرْقِهِ وبتحقیقه لجمعه وجمع جمعه"۲ . والجمع 
غير الفرق. إذ الجمع إن لم يؤخذ بمعنی مجموعة احاد. هو 
كمال الفرق؛ إذ يدل على النوع الجامم لا على آفراد النوع. انه 
النموذج الذي يجتمع آفراد النوع» أي الناس» من حيث هم 
یمتلون النوع» على تحقیقه» لا من حبث هم آفراد متعذدون. من 
هنا كانت «الإنسانية» هى صورة الانسان الفرد: فى حين أن 
الناسوتية هي تحقيق الإنسان الجمع» أي حقيقة الناس من حيث 
هي النوع لا من حيث کون «الناس» جمعاً «للانسان» المفرد”". 


)١(‏ لوی ماسینیون ویول كراوس (مخفقان)» کتاب آخبار الحلاج؛ ص : 8؛ راجع 
أيضاً كتاينا ٠‏ الحلاج » ص : ۵۷ (الطبعة الأولى)» ص ۷١‏ (الطبعة الثانية). 
۳ راجع مقدمتنا لمجموعتنا الشعرية فصائد حب على شاطئ مراق. ص ۱۱-۸ 
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لا يبلغ الإنسان حقيقته الناسوتية إذاً إلا إذا سعى إليها بقلب 
جامع. فالفرد في توجهه بقلب فرقثه أنائيته إلى فرد يعي فرديته 
نما يتوجه مفروقاً إلى مفروق. لا تنعكس اللاهوتية على مرآة قلب 
ما دام هذا القلب لم يحقّق سره الحقء وما دام يرى إلى الله على 
أنه کائن بإزائه: «أنا» بإزاء «أنت»» ولد خلقنا الانسان وَتَعْلَمُ 
ما نوشوس به نَفْسُه وَنحَنْ فرب إليه من خبل الورید۳4". أن 
ترى الله على انه کائن بازائك هو من وسوسة نفسك وهو يبعدك 
عن حقيقتك ويرميك في الثنائية ويحجبك عن التوحيد. 


من هنا كان حب المتحقق بالله حبأ يبتعد کل البعد عن حب 
«الأنا»» حبّأ لا ينظر إلى الله نظرة فرديةء حباً هو حب العبارة 
لمعناها وحب المعنی لعبارته وحب الواحد الأحد لتجليه الوجودي 
وحب هذا التجلي للمتجلي. هذا التجلي الوجودي هو الکون 


على الانسان الساعي إلى التحقّق إذاً لسماح للحبٌ الحق أن 
یدخل قلبه أولاء دم يبدأ الصراع بيده وبين «الأن ا" التي 


ترفض بطبیعتها کل حب جمم. وبالتالي تتنکر لحقيقة الانسان 
الناسوتية. ١‏ 


وهکذا یفتح هذا الانسان قلبه وذوقه وعقله وجوارحه لتقبل 
حب الله له. اد ذاك يدرك أنه من حيث هو إنسان» هو عبارة 


للحقء وأن ما بينه وبين الحق هو ما بين العبارة والمعنى. 


.١١ :)۵۰( سورة ف‎ )١( 


وماذا بين العبارة والمعنى؟ لا شيء. المعنى أقرب إلى عبارته 
من حروف العبارة إلى العبارة. كذلك الله هو أقرب إلى الإنسان من 
حبل الورید"*. فإذا عرف ذلك وشعر به كل الشعور يأخذ الحبٌ 
الإلهي يفعل فعله فيه حتى يحيله حبأ کله» فيحبٌ التجلي الوجوديٌ 
بمن فيه وما فيه ليس بحب «الأناة لغيرهاء بل بحب الصورة 
لحقيقتها والحقيقة لصورتها. اضمحلت كل اثنينيّة وتلاشت کل كثرة. 
هكذا تشرق الوحدانية في كيان هذا الانسان فيرى الجمال في هذا 
النظام الأحدانيّ القائم على تطابق الأصل والصورة فإذا الجمال 
جمال واحد. واذا ذاته تتماهى فى هذه الوحدانية» فیفنی من 
وجدانه كل «خول» «وبین؛» ا الحركة تستحيل حرارة شوق 
وتضرع إلى الأحد: : شوق النسبي إلى المطلق. وتضرعه له بأن 
E Salas‏ وذلك بتوحيده ذاته 
في الله. وتقوده حرارة الشوق والتضرع إلى برودة السکون في 
الأحد. والسكون ليس سكوناً یضاد الحركة بل سكينة هي عين 
الحلم والطمأنينة في ملكوت الواحد الأحد. ویتولد من ذلك الشوق 
والحلم نور يحرّك هذا الإنسان إلى معرفة نفسه على الحقيقة» 
فتنكشف له حقيقيّة تواضعه أمام الواحد الأحدء وأيّ أمام» وقد 
تلاشى المكان. إذ تلاشت شت الأبعاد في الأحدية فتلاشت الازائية 
بتلاشي كل حول وقوّة في مَن لا غيرية له ولا حد ولا بعد. 

وإذا بهذا الانسان الذي استحال حبّأء يوقن أن مَقّل التجلي 
الوجودي هو من فعل الواحد الأحد كمثّل الدائرة من نقطة مركزها. بل 
فعل تجلى الواحد الأحد هو نقطة تجليه» فكما أَنّهِ ليس لنقطة الوسط 
بعد أو ذاتية محسوسة كذلك ليس لفعل تجلي الأحدية بُعد ولا ذاتية. 


.٠١ :)60( إشارة إلى الآية: #ونحنْ أقربٌ إليه من حَبْل الوَريدٍ»؛ سورة ق‎ )١( 


۹۱ 


إنّه فعل مجرد» ليس فى زمان ولا فى مكان. ولا حد له ولا 
ول وسار RE‏ الیو عار ل رز 
((سقاطه؛ كما العبارة اسقاط لمعناها وتجل له. ذلك هو الوبداع . 
الله هو البدیع وفعل تجلیه هو ایدم والكون هر الما یدیم 
السَمْوَاتِ والأزض وا قُضَى آفرا فَإِنْمَا يَقُولَ لَهُ كُنْ فْيَحُونُ»”'"'. 
الوجود إذاً إسقاط النقطة الأحدية فعل تجلى الحق. وإذا كان هذا 
الوجود «إسقاطاه لهذه النقطة فهو ترجمة لفعل الوحدة التي هي 
الكمال والخير والجمال؛ ويدور هذا الوجود أي هذا الإسقاط 00 
النقطة الأحدية دورانَ حبّء حت الدائرة لمركزها وحت العبارة 
لفعل معناها. وكما الدائرة هي صورة نقطة مركزهاء كذلك التجلي 
الوجودي هو صورة فعل الواحد الأحد. وكما شأن نقطة المركز أن 
تدور نقطةٌ البيكار حولها دوراناً دائرياً لتعود إلى حيث بدأت» 
كذلك شأن النقطة الأحدية الأصلية أن تدور نقطةٌ بيكار الوجود 
حولها دوراناً دائرياً «عشقیا» لتعود إلى حيث بدأت فترسم دائرة 
الوجود. وهکذا إلى ما لا نهاية. النقطة المركزية الأصلية التي هي. 
كما يقول التوحید. تأیید الحق أي فعله تبث شاأنه أي آمره وارادته 
فيتحرك هذا الأمر الارادف أي نقطة بیکار الوجود» حركة حت 
للمركز الأصل» فإذا هذه الحركة الدائرة حول النقطة المركزية 
الأصلية هي تجلي هذه النقطةء هي الوجود. 

نقطة البيكار هذه هي بمثابة الإمام» أي الإنسان الكاملء لأنه 
هو المتحقق في الحب الإلهي. إنه إبداع الله الذي بفعل تأييده (أي 
نقطة المرکز) وجد الوجود. وانه» بحركته الدائرية حول نقطة 
المرکز التي لا بعد لها ولا حذء یعقل الداثرة كلها التي هي إبداع 


۰۱۱۷ :)۲( سورة البقرة‎ )١( 


۹۲ 


النقطة الأصلية وبالتالى تجليها الوجودي. إنها «إسقاط» للنقطة 
الأصل. هذا الانسان الکامل أي نقطة البيكار» عَمَّل الدائرة وعقل 
إبداع النقطة الأصلية وعقل نفسه إسقاطاً للنقطة الأصلية. عقّله ذلك 
هو اليقين» اليقين بالوحدة الأحدية التى لا غيرية لها ولا داخل ولا 
خارج ولا بعد لها ولا حد ولا نهاية. ١‏ 

ويوقن هذا الإنسان الكامل المتحقق بالحب وفي الحب أن 
الحبٌ الحق هو طهارته من كل غيريّة» وصفاؤء من كل ضذية 
وارتماؤةُ في الحرية وهي التحرر من «الأنا» أصل الكثرة» والتحقق 
في الواحدية التي هي نور محض من نور محض. 

لقد أيقن بأن هذا الحبّ الحق يؤذي إلى هذا الوعي 
الوحداني الذي حفقه في حركته الدائرية الشوقيّة حول النقطة 
الأصلية» ونحوها وفيها. 

وأيقن أن هذا الحبِ الحقّ يؤدي إلى الوعي الكوني؛ وهو 
أن هذا الکون هو تجلی النقطة المركزيةء وأن هذا التجلی هو 
فعل الحبٌ الالهي؛ ی بالتأييد وأن هذا الحبّ الالهي هو 
في حقيقة الوعي المعنوي. وهو أن هذا الوجود هو عبارة المعنی 
الحىّ» وأن هذه العبارة هى واجبة الوجود بوجود المعنی لا 
ممكنة الوجود فقط؛ فلا نقطة مركز دون دائرةء ولا دائرة دون 
دوران نقطة البيكار ألشوقي العشقي 0 نقطة المركز. 

وأيقن أن هذا الحبْ الحق يؤدي إلى الوعي الجماعي؛ وهو آل 
التحقّق بالواحد الاحد هو بالجمع لا بالفرق» بل بجمغ الجمم . 

وأيقن أن هذا الحبّ الح يؤدي إلى الوعی الخلقی؛ وهو 
أن العحقق بالواحد الاحد هو بإتباع ی وهي التو ازن 


والتناسق والتعادل» وبالتالي هو الجمال في الفرد وفي المجتمع 


۳ 


ا في الفرد توازن وتناسق وتعادل في قواه فلا تطغى واحدة 
على أخرى» وفي المجتمع سعي إلى تحقيق المعرفة والشجاعة 
والعفة والعدالة على حد تعبير سقراط. والسعي نفي روح الفرق 
بو المي 

وأيقن كذلك أن هذا الحت الحق يؤدي إلى وعى الفرد 
لحقيقته» وهو أنه الوحید في هذا التجلي الوجودي الذي یمکنه 
إدراك الحق» ویمکنه وعي وجوده وحقیقته إن هو تخلص من 
هه احقيفة ارو فيو لااتات 
الحيّة الذي یقدر على السعي إلى تحقیق غایته في الوجود: وهي 
التحمّق فى الواحد الا وف الوحيد الذي يقدر أن يحد 35 
دورانه 100 «الأنا؛ة مصدر الثنائية» وبالتالي مصدر انحرافه عن 
حقیقته وغايته وحریته وفضیلته التي هي التوجّه إلى الواحد الاحد 
حيث التحقق بالتجلي الشهودي. 


ويعتقد الموخدون إلى ذلك أن كل إنسانٍ يستطيعء. إن هو 
سمح لنفسه أن يحبّء الوصول إلى حذه من التحقق. وحد 
الانسان انما یتوقف على استعداده العقلي والروحي والقلبی 
والجسدي. وال جعماعی فى سغرة فى التحقق. في الوخدة المحيطة 
بكل شيء. ومن یسم إلى الوصول إلى حده ذاك یز نفسه وقد 
حمّق حالة من الوحدق وذلك بتأييد الحق. وبالتالى فد توصل 
إلى حالةٍ من المحبة الإلهية. فالمحبة في المفهوم التوحيدي إنما 
هى استشعار بالاتحاد بنقطة البيكار فى دورانها آلعشقی حول 
اة الأصلية» فى حين أن الكراهية هى نتيجة لأنائية سلبية 
ا اا ود و ا عن ال و الكحديت بولدلك 
فلا وجود للكراهية في التوحيد. الموخد الحق لا يكره آحدا. حتى 


1 


الشرير مهما تمادى في الشر لا يكرهه الموخد. وإنما يتبزأ من شره 
توا بابتعاده عنه وعن أعماله. وكيف يكرهه ووجوده قضت به 
الحكمة الإلهية وإلا لما انتظم الكون. ذلك لأن الكون خاضع 
الشن والا لما عرف الخیر ولما آعطي حى قدره» ولما تست 
للخیر أن یقوم بما جد لهء وهو اتخاذ الانسان للعِبّرء والنماء في 
الخیر » والانتهاء عن فعل الشرء والاعتر اف بما للخیر من وجوب. 


غير أن حتمية وجود الشر لا تعني أن للشر مسوَغا لمن 

یفعله. أو أن فاعل الشر غيرٌ محاشب على فعله ذاك» وأن على 
الانسان آن یستسلم للشر ولا بقاومه ولا یجاهد فاعلة ولا یعترض 
علیی بل وجبت على الموخد المقاومةً کل المقاومة والمجاهدة 
كل المجاهدة فلا يخضع لظلم ولا یرضخ لعدوان ولا یستسلم 
لشر؛ ذلك حبّاً للخير وانتصاراً له. فالله» كما يقول المتصوف 
الكبير جلال الدين الرومي» «مريدٌ للخير والشرّء ولا يرضى الا 
عجوي وی ای باق ها نها تیاه 
ويستطردُ جلال الدین الرومي موضحاً الفرق بين الارادة والرضی 
فیقول : 

إرادةٌ الشر انما تکون قبيحة إذا أراده [المرغ] 

لِعينه؛ آمّا إذا آراده لخیر فلا یکون قبيحاً. قال 

الله تعالی: #وَلکم في القضاص حیاف۳۳. 
(۱) جلال الدين الرومي: فيه ما فی ص :۲۵3 


() سورة البقرة (۲): ۰۱۷۹ 
(۳) جلال الدین الرومی : فيه ما فیه. ص : ۲۵۷. 


۹ ۵ 


وواضخ هنا أن جلال الدين الرومي يعني بإرادة الشر لعينه 
أنها الرضى به. أما إرادة الشرّ في سبيل خير آکبر» فهي إرادة شر 
جزئي من أجل خير كلي وهذا ليس بمنکر. كأن يقتل المرأ عدوا 
دفاعاً عن نفسه أو عن عرضهء وإخوانة من عرضه. أو عن دينه 
أو عن أرضه. أما فعل الشر ظلماً وعدواناً وانتقاماً فلا. وفي هذا 
المعنى يقول الرومي : 
إرادة الشر الجزئی لارادة الخير الكلى ليست 
بقبيحة. وترك ارادة الله الجزئی رضاء بالشر 
اى فهو قبیم(*. 
من هنا لا یعترض الموخد على قضاء الله وبالتالي لا 
یکره والا كان ضدٌ النظام الطبيعي الذي هو الحكمة الإلهيّة, 
فالنظام الطبيعيء لدى الموخدین. لا تأثير للضديّة فيه. الموخد 
الحق لا يسمح للكراهية أن تدخل قلبه مخافة أن تشغْله عن 
المسافرة في نور المحبّة ومعارج العرفان والتحقّق في الواحد 
الأحد والاستغراق في رحمانية الحق ورحمته. 
من هنا كانت درجة الموخد فى التوحيد تتوقف على سعيه 
الخالص إلى التحقّق » لمعيل اس ار يجي ار تمي العم أن 
يتحرّر من ربقة «الأنا» وبقدر ما يكابد في السفر في مراقي التوحيد. 
ولا يمكن الموخد أن يحقق ذلك» كما يعلّم التوحيدء الا إذا كان في 
جميع قواه الظاهرة والباطنة يسعى بكل مجهود للسير حسب الإرادة 
الإلهيّة التي هي في حقيقتها المحبة المحضء والتي يسميها مسلك 
التوحيد بالعقل الكلي أي النظام الكوني الذي يعقل الوجود. 


() المصدر نفسه. ص : ۲۵۸-۲۵۷ 


۹ 


الفصل الرابع 


اش التوحید المعرسية 


ثلائة آمور لا يتحقق مسلك التوحيد الا بمعرفتها بإخلاص 
لها وثبات عليهاء وهي معرفة الله ومعرفة العلة الأولى للوجود 
ومعرفة علل الكائنات . 
معرقة الله: 

وقد تکلمنا على ذلك فى الفصول السابقة من هذا الكتاب». 
ويمكننا أن نوجز ما ذكرناه بالقوك إن الله هو الواحد الأحد الذي لا 
ذاتية له ولا حذء وهو الواحد لا من عددء غاية الغايات ومعنى 
المعاني الذي لا يخرج عن وحدته الأحديّة غيرٌ. فهو المحيط بكل 
شىء دون أن تحده صفة من الصفات. أوجد الوجود إبداعاً منه 
وإظهاراً: فكان إبداعه هذا شائه المحتوم وأمره الضروري نظاماً كونياً 
عقل به الوجود تأييداً منه له. مَل تأييده من هذا الوجود مقل نقطة 
المركز من الداثرة . تأیید الله نقطة مركز دائرة الوجود؛ ولا بعد لهذه 
النقطة الم كرية الالية دافر۶ الم خود كلها فيا والداي : اسفاطها دوخ 
أن یکون لهذه الدائرة وجود مستقل عن نقطة مرکزها لا «أينا ولا 
(آنا». دائرةٌ الوجود هي تجلي رت النقطة الأصليّة الذي شانه الإلهي. 
أي مرت أن یتجلی» آن (یتمظهر» من خلال هذه النقطة التی هى 
تا وله ان انیا ام إذا رادشه أن يفول :له 7 
فیکون؟۳۹؟. الكون كله فى الله إذأء دون أن یکون لكلمة «فى» ۳ 
معنى مکاني» وهو بالله ومن الله ولله. نه بدو الله ووجهه : لقن هُوَ الله 


(1) سورة يس (۳1): ۲ 


۹۹ 


اد © الله الم لم يَلِدْ وم يُولَذْ © وَلَمْ یکن له كُمُواً أحَذ4 . هو 
الأحد الذي لا حذ له ولا نهايةء ولا غاية له ولا بدایف ولا ذاتية له 
ولا غيرية» هو الصمد غايةٌ الغايات ومعنی المعاني؛ المحیط یکل 
تو والموجوة الاد ل رعوة من ع ل قبل 0و بعد 
مُوجِدُ الزمانٍ منه وله وفيه وموجد المكان والإمكان والفعلء لا كيفية 
له ولا ماهيّة. فهذا الوجود نما هو إبداع الله الواحد الأحد الذي لا 
غيرية له ولا خارج ولا داخل يحذانه. فالله إذا في إبداعه يضم الوجود 
ويحويه في ملكوت وحدانيته. فلو كان الله خارج هذا الوجود لكان 
محدوداً به ينتهي حيث يبدأ هذا الوجود وينحصر خارج حیزه وكان 
الله بإزاء هذا الكون» ولتكوّنت ثنائية من الله الخالق ومن الوجود 
المخلوق» ولكانت هذه الثنائية تناقض کون الله واحدا أحداً. ذلك أن 
الثنائية لا وجود لها إلا ضمن بعد الزمان والمکان» إذ كيف يكون الله 
واحداً وخارج الله شيء آخرء وكيف یکول غير محدود وهو محدود 
بالزمان منحصر بالمكان» وكيف يكون غير متناه وهو ينتهي حيث 
بدا الوجوةد: ليس الله اذا خارج الوجود بل هو الا علی 
الحقيقة؛ أي هو الوجود المحض والموجود الأحدء لا حدّ له ولا 
حیْز ولا آول له ولا آخر. #وَسِمٌ کرسیه السمواتِ والازض ول 
يَؤْودُهْ جفظهّماً وَهُوَ لْعَلِيُ لیم #ولله المَشرق وَألمَعْربُ 
فأیتما تُوَلُوا فْكَمّ وَجَهُ آله رن أ إن أله واسع علي وقد فشر 


(۱) سورة الاخلاص (۱۱۲). 

(؟) سورة البقرة (۲): ۲۵۵, 

(۳) سورة البقرة (۲): ۰.۱۱۵ وفي شرح هذه الآيةء کها ذکر محمد علي 
الصابوني في کتابه صفوة التفاسیر «#ولله المشرق والمغرب# أي لله مکان 
شروق الشمس ومكان غروبها والمراد جميع جمیم الارض #فأینما تولوا فیتم وجه 
الله 4 أي إلى أي وجه نوجهتم تم بأمره فهناك قبلّه التي رضیها لکم» وقد نزلت 
الآية فيمن أضاع جهة القبلة.؛ 


المتصوف الكبير أبو عبد الرحمن السلمي وجه الله في هذه الابة 
بقو له : (وجهةه حيث توجهت وقصله خيب قصدت ولك اقول 
بان الله هو الوجود لا يعني أن هذا الوجود هو اللهء بل هذا الوجود 
هو مظهر لله ومجلى له فا إذ يحيط بهذا الكون ويحويه» منزه 
عنهء والله أكبر. والكون إنما هو محاط بالله ومحتوی فيه دون أن 
يكون لله حد» كما قلنا من قبل. فالكون مظهر له تعالى ومجلی 
والحقيقة أكبر من مظهرها. هذا ما عناه أبو القاسم الجئيد عندما قال 
في «كتاب دواء الأرواح» في معرض كلامه حول إنعام الله على أهل 
المعرفة وهم ما يزالون فيه تعالى قبل إبداعهم في عالم الشهادة : 

الحمد لله الذي أبان بواضح البرهانء لأهل 

المعرفة والبيان» ما خضهم به في قديم القدم. 

قبل کون القبل» حين لا حين» ولا حيث». ولا 

کیف؛ ولا ین ولا لا حین؛ ولا لا حیث 

ولا لا كيفء ولا لا أب.9) 


فالله أبدع الكون بوجوده ود وإرادته. أبدعه إبداعاً في 
۳ أبدعه من نوره المحض. فهو الواحد الأحد لا غير له ولا 
حدء يتعالى عن صفة الاحاد ولا يشاكل الافراد: فهو واحدء 
ولكن واحديته ليست من عدد. ولذلك فليس لذات الله ذاتية ولا 
لد ذاته بصفة أو باسم أو برسم. فالصفة لآياتهء والاسم والرسم 
لمبدعاته. هو الموجود الأحدء لا وجود مستقلا عنه ولا قبل له 
ولا بعدء موجد الزمان منه وله وفيهء وموجد المكان والإمكان 


(۱) أبو عيد الرحمن محمد السلمي؛ تفسير السلمي وهو حقائق التفسیر ؛ تحفقيق 
سيد عمرانء المجلد ١ء‏ (تفسير سورة البقرة: ۱۱۵ ۰ ص ۳۳ . 
(۲) الجنید. تاج العارفین. الأعمال الكاملة» ص: ۲۳۲. 
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والفعلء لا كيفية له ولا ماهية. مَكَل الله من الذي أبدعه الله كمثل 
المعنى من الكلمة. وكما الكلمة فى المعنى والمعنى فى الكلمة 
ون أت توق لكلية اف تقایل مکی كل لله الوجود ور 
فى الوجود. غير أن ذلك لا یعنی أن الحق هو الخلق أو الخلق 
هر ها أنه ات الب ال واه ات ای 
إنما المعنی داخل في الكلمة خارج منها. وذلك ما عناه الشیخ 
الفاضل عندما قال في الله انه داخل في كل شيء خارج من کل 
شيء» أو كما قال الحلاج: «ما انفصلت البشرية عنه ولا اتصلت 
با فاه ابطبيعته؛ يتجلى: کل من لبا ان © زیفی وجا 
ری ذو الجلال والإكرام)"؛ لا بقاء لمن في الكون وما فيه إلا 
بالفناء عن كل كثرة وبالفناء عن استقلالية الوجود. لا موجود إلا 
الله. كل الموجودات تستمد وجودها منه تعالى. الوجود هو تجليه. 
وتجلّي شهوده هو انکشاف هذه الحقيقة لقلوب من أدركهم حب 
الحق فانجذبوا إلى حقيقته واتحدوا بها. دائرةٌ الوجود هي في 
نقطة الأصل أي نقطة المركزء المتجلية في الدائرة: #وَسِع كرسي 
السَموات والازض ولا يَوْودُهُ حفظهما رَهُو لملی الَظیمٌ ۳ . 
رحمته تعالى حبّهُ فتجليه وجوداء ورحمانیته حبهُ فتجلیه شهودا 
لمن وخده وأحبّه وتطهر بناسوتيته من القزق. فأيّده الحقّ بعلم 
«نون» رحمانيّته الناسوتيّة بعد أن «غمس قلم الإرادة في مداد 


4 ا 3 ۹ 5 
العلم؟" على حول دعمیر این عربي. ذلك هو الله دي فة 


.۳۱۱ آبر عبد الرحمن السلمی. طیقات الصوفية. ص:‎ )١( 
.۲۷-۲۲ :)۵۵( سورة الرحمن‎ )۲( 

(۳) سورة البقرة (۲): ۲۵۵, 

() ابن عربي. الفتوحات المكية» المجلدا» ص: ۱۷. 


۱۰ 


0 لیس هو عله للوجود إذ العلة تتأثر بمعلولها ٠‏ بل العلة 
الأولى أ مره وإرادتهء وهو عالها نما أَمْدُه إذا أراد شیناً أَنْ يَقُولَ 

له كن فَيَكُونُ © فَسْبْحَانَ الَّذِي بیّیه مَُلْكُوتُ کل شَيْءٍ وَإِلَيْهِ 
رون . 
معرفة العلّة الأول 

هذه العلة الأولى للوجود. أي آمره تعالی وارادته. هی من 

تأييد الله كنقطة بيكار الدائرة من نقطة مركزها. من و 
دائرة الوجود تبدأ الدائرة وإليها تعود في حركتهاء أو قل دورانهاء 
حول النقطة المركزية. هذا الشرط الثانى للتوحيد اذاً هو أن يعرف 
المرء أن نقطة بیکار دائرة الوجود هی مبتدأ الدائرة ومنتهاها. 
ویو ار مرا نفل السکار هده هي الا لو لالب 
للدائرة» ولكنها هي أيضاً العلة الغائية التمامية» أي هي هیولی 
الدائرة وصورتها معأ أي هي الداثرة بالقوة كما هي الدائرة 
بالفعل. فهي كما قال التوحید صورة الأشياء وهیولاها معا لكأن 
آبا القاسم الجنید كان یقصد نقطة البیکار هذه عندما سئل عن 
النهاية فقال : «هي الرجوع إلى آلبدایة۳" 


ثم إن نقطة البیکار هذه تعقل دائرة الوجود في حرکتها الدائرية 
ی ات اس الرسطی ؛ من هنا سمیّت نقطة 
البيكار عقلا فعقل الشيء د يعني الإحاطة به. ونقطة البیکار بدورانها 


(۱) سورة پس م ۸۳-۸۲. 

(۲) الجنید. تاج العارفین الأعمال الکاملة. ص : ۲۱۲؛ فسّر بعضهم هذه الجملة 
فقال : «معناه أنه كان في ابتداء آمره في جهلء ثم وصل إلى المعرفة ثم رد إلى 
التحیر والجهل» وهو كالطفولية : يكون في جهل ثم علم ثم جهل". المصدر نفسه. 
غير أن هذا التفسیر يبلغ من البساطة درجةٌ یستبعد أن یکون الجنید قد قصده. 


1۰۳ 


حول نقطة المركز إنما تطوف حولها طواف حب لها مستمَدٌ من حبٌ 
نقطة المركز لنقطة البيكار وللدائرة جمعاء؛ من هنا سمیّت نقطة البيكار 
بالأمر والإرادة. إنها أمر نقطة المركزء أي شأنها وإرادتها. وهي أمرْ رب 
نقطة المرکز وشأنّه وإرادته. شأن نقطة المركز أن تدور نقطة البيكار 
حولها وتؤلف دائرة الوجود. نقطة البيكار إذأ هي إبداع صاحب نقطة 
المركز الحتمي وبالتالي أمر نقطة المركز وإرادتها. ونقطة المركزء كما 
سبق القولء لا بُعد لها ولا ذاتيّة. أمرٌ نقطة المركزء أي شأنها وإرادتهاء 
هو إذاً نقطة بیکار الدائرة. نقطة المركز إذأ هى التى أبدعت نقطة البيكار 
لأنها ونرد وال میهف كانت نقطة الیکار رام ال موی جرد 
النقطة الأصليّة المركزية. قال الرسول لجابر بن عبد الله : 

إن الله خلق قبل الأشياء نور نبيّك من نوره؛ 

فجعل ذلك النور يدور بالقدرة حيث شاء الله. 

ولم يكن في ذلك الوقت لوح ولا قلم ولا جنة 

ولا ار ولا ملك ولا سماء ولا ارف 

إنه نور النبيّ ونور كل نبی. وإنه يدور بالقدرة الإلهيّة؛ فإذا 

الأو و انح ورن یعون یه اول سا ساق ان 
لقلم» ۳ . وفي حدیث العقل المنسوب إلى الرسول أنه قال: «أوّل 
ما خلق الله العقل فقال: بل أعطي وبك أمنع»”" “6 واآنه قال ایا 

إن الله عر وجل لما خلق العقل قال: أقبل 


)١(‏ إسماعيل بن محمد العجلونيء كشف الخفاء ومزيل الالتباس عما اشتهر من 
الأحاديث على ألسنة الناس. ج١.‏ ص: 515-776 (الحدیث ۸۲۷). 

(7) محمد بن عيسى الترمذيء الستن» تفسير سورة ۱۸. 

(۳) آپو حامد الغزالي» فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة في الجواهر الغوالي من 
رسائل الامام حجّة الاسلام الغزالي» ص: ۸۵-۸4. 


۱۰ 


اقبل ثم قال له: أدبر قَأْدبّر. فقال: وعرّتي 
وجلالى ما خَلّقتٌُ خلقاً أحت إلى منك" . 

فأوّل ما أوجد الله من عالم العقول المدبّرة جوهرٌ 
ليس بمادة ولا في مادةء عالِمٌ بذاته في ذاته؛ علمه 
ذَاتَهُ لا صفة له . .. عَلِمّ نفسّه فعلم مُوجذه فعلم 
العالمَ فعلم الإنسان. .. فهو العقل من هذا الوجه 
وهو القلم من حيث التدوين والتسطیر؛ وهو الروح 
من ديت ال صرف وهو الا عرش من يت 


الاستواء» وهو الإمام الميين من حيثٌ ااا 


وفي مثل هذا يقول الجيلي : 
والقلم هو العقل الأوّلء وهما وجهان للروح 
المحمّدي؛ قال عليه الصلاة والسلام: «أوْل ما 
خلت الله روح ذبيّك يا جابرا. فصار القلم 
والعقل الأوّل والروح المحمدي عبارةٌ عن جوهر 
فرد؛ وهو بنسبته إلى مطلق الخلق يُسمّى العقل 
الاو وبإضافته إلى الإنسان الكامل يسمى 
روحاً محمّديّاً؛ صلی الله عليه وسلم"۳. 
ما تسميته بالعقل عند هذين الشيخين فلانه. كما ذكرنا 


(۱) انظر مثلاً أحمد بن عبد ربّهء العقد الفرید. ج۰۲ ص: 154. كذلك انظر 
صدر الدين الشيرازيء أسرار الایات ص ٥٦‏ . 

)۲( ابن عربی ۰ عقلة المستوفز. ص : ۲-۱ ۵. 

(۳) عبد الكريم الجيليء الانسان الکامل» ۰۲ ص : ۰٩‏ حول هذا الموضوع 
انظر أيضا كتابناء مرآة على جيل قاف. ص : ۲-۲۱. 


و۱۰ 


أعلاه» عقّل الوجود في حركته الشوقية النورانية؛ وهو «يدور 
بالقدرة حيث شاء ال" كما جاء في الحديث الشريف. أمّا تسميته 
بالقلم فهو من حيث التدوين والتسطيرء كما ذكر ابن عربي» لقوله 
تعالى : مون ژالقلم وما e‏ وه . اما تشمتة بالروح فهوى 
كما ذكر ابن عربي أيضاء من حيث التصرّف بالكون لقوله تعالى: 
يرل الملایكة بالژوح من أُمْرِهِ عَلَى من يَشَاءُ من عِبَادِهِ أن آنذروا 
أنْهُ لا ره إلا أن نون ولقوله أيضاً: لوَيَسْأَلُونَكَ عن ربج 
قل الرُوحُ من آثر زئي وَمَا وتیشم ص ن لملم إلا فللا 3 
الروح المحمدي: ائ الإنسانٌ الکامل على حد تعبیر لجیلی. | 
تسمیته بالعرش فهو من حيث الاستواءء كما قال ابن عربي)؛ لما 

في القرآن: لثم استوی علی العَزش #” 0 وفي قوله أيضاً: 
1 ع علی الغرش آأستَوی). آما تسمیته بالامام المبین 
فهوء كما قال ابن عربي أيضأء من حیث الاحصاء لقوله تعالی : 
«رکل شیء أَحْصَيَْاة * في إمام ین . 

وفي هذا العقل الكلي ف صدر المتألهين الملا صدرا 

صدر الدين الشيرازي : 

وهو أول ما خلق الله المخاطب بقوله تعالى: 

اما خلقتُ خلقاً أكرم علي ولا أحب إلى منك 

بك آخذ وبك أعطي» وبك أثيب وبك آعاقب». 


.١ :)۱۸( سورة القلم‎ )١( 

(۲) سورة التحل (۱7): ۳۲. 

(۲) سورة الاسراء (۱۷): ۵ 

(4) سورة الاعراف (۷): ۵۶؛ یونس(۱۳:)۱۰ الرعد (۱۳): ۱۲ الفرقان(۲۵): 
8 السجدة (۲۲): ۶ الحدید (۵۷): 4. 

.۵ :)۲۰( سورة طه‎ )٥( 

(۷) سورة یس (۳۷): ۰۱۲ 


وهذا الحديث مْفُق على روایته جمیع فرق 
الاسلام بحسب المعنى» وان وقع الاختلاف في 
صورة اللفظ. والمراد به جملة عالم العقل» لما 
دنا في معقامهء أن العقول القادسات كلها 
موجودة بوجود واحدء والتعدد فيها باعتبار 
مراتب الشذة والضعف؛ بل بحسب تفاوت 
الآثار الصادرة من الله بتوسّطها وتوسط جهاتها 
في القرب والبعد من الله وبحسب قوة النورية 
والوجود وضعفهما”''. 


هذا العقل» القلم 3 الروح المدهديء العرش ال مام 
المبين» هو آمر الله. 5 الأمر هو إرادته تعالی» لقوله: نما 
سس إذا اراد شيعا أن ول لَهُ كُنْ فَيَكُونُ © بان الْذِي بیده 
مت کل شَيْءِ وَإِلَيْهِ تُدْجِعُونَ#”'. كلمة «الأمر» فى قوله هذا 
إنما تفید معنى الشأن كما نفد معنی القول. قول الله» كما في 
ال اا فر إا ارفا أن تقول له فن بكرن ف © 
كذلك تفيد معنى قضاء الله الذي لا مرد لهء لقول القرآن: #وَإذًا 
قضی ارا فاا یو له کن فكون 904 وقد جَمَعت هنه اة 
قضاء الله وأمره وقوله. وربما یکون ما قلناه فى غير هذا الکتاب 
يوضح ما يُقصّد بأمر الله في عقيدة التوحيدء وهو: 
)١(‏ صدر الدين الشيرازي» أسرار الآيات» ص 058. 
(۷) سورة يس :)۳٩(‏ ۸۳-۸۲ 


(۳) سورة اللحل (۱7): 8۰. 
(؟) سورة البقرة (۲): ۱۱۷ انظر آیضاً سورة آل عمران (۳): 4۷. 


۱۰۷ 


هذا الأمرء أمر اللهء هو إرادة الله. وهذه الإرادة 
إنما هى واجبة الوجود بوجود الله. لأنّه إذا كان 
الله کا وجب أن يكون له إرادة. فشأنه أن 
يكون له أمر وإرادة. وكما أن العقل البشري 
يتضمن أن يكون له فكر ولا یسمی هذا العقل 
عقلاً ما لم يكن يفكرء أي ما لم يصدر عنه 
فكر كذلك الله يتضمّن أن يكون له إرادة. 
وكما أن الفكر واجب الوجود بوجود العقل 
البشري الذي آبدعه إذ لا يمكننا أن نتخيّل 
عقلاً بدون فكرء فشأن العقل أن يفكرء كذلك 
إرادة الله واجبة الوجود بوجود الله. وهكذا فإن 
إرادة الله أو له ره عن حي ث أذي4 1١‏ هب دأ 
الموجودات- هي أصل الموجودات جميعها 
وعلئُها. لذلك فانها العلّة الأولى لهذا الوجود؛ 
وال هو عالها ومبدعها. وبكلام آخرء فان هذه 
الارادة أو الأمر إنما هي كلمته التي آراد۳"*. 


م اللهء أي شأنی هو إذاً إرادثه وقضاؤه سبحانه الذي «إذا 


۳۳ آن يمول له كن فَيَكُونُ»” ا رهو قوله للشيء أن يكون 


فيكون. هذا الامر الارادة هو العقل الذي ع عفل عقل دائرة الو جود. بل 
دائرة الوجود هى دورانه «بالقدرة حيث شاء الله كما جاء في 


(۱) انظر مقالناء «الأمر الإلهي في العقيدة الاسماعیلیةه. الابحاث السنةه۰۲ ج١‏ 


(آذار » ۰-۵۱۷۲ ص : ۳ 
(۲) سورة البقرة (۲): ۰۱۱۷ انظر أيضاً سورة آل عمران (۳): 1۷ . 


۱۰۸ 


الحديث الشريف المذكور آعلاه؟. وما هذا الدوران حول النقطة 
الأصليّة المركزيّة التي لا بُعد لها ولا ذاتيّة الا دوران حب. حب 
دائرة الوجود هذه لنقطة المركز هو كحب العبارة لمعناهاء والبدو 
لحقيقته. والبحر لمائيته. ولا يتحفّق هذا الحب ما لم يكن 
المحبٍ قد تخلى عن فُرقه. كما ذكرنا من قبل؛ وتطهّر من كل 
أنائية تحجبه عن الحبيب. هنا لا بد من القول إنهء كما أن العبارة 
ليست حروفهاء وكما أن البدو ليس تفاصیله: وكما أن البحر ليس 
قطراتهء كذلك الكون ليس بمفرداته العينيّة. وبما أن الانسان 
أشرف من في الكونء إذ قال تعالى: 9وَإِدْ قال رَبك لِلْمَلائكَةِ 
تي جاعل في لض خلفة: .۰۰ فعلی الانسان آن یتخلی 
عن فرقه ويبرأ من آناءٌ ویسعی إلى الجمع لكي یکون حقاً خليفة 
وعبارةً لله. أي عليه أن یسعی إلى الوصول إلى حقيقة الناس 
الجمعية. وذلك بتجاوزه فرديئه من حيث هو إنسانٌ فرق» أي 
عليه أن يسعى إلى الارتقاء إلى يفاع الناسوتية بدلاً من أن يبقى 
فى صحراء فردية الإنسان. ذلك لا يتحقق الا إذا تطهّر بحبه 
ا وصدّق كل التصديق بكون هذا الانسان الكامل أي الامام؛ 
أي نقطة البيكار» هو وسيطه الوحيد في إخراجه إلى الوجود 
الحق. دوران نقطة بيكار الوجود حول النقطلة الأصليّة هو إذا تطهر 
من «الأنا". ذلك ما يعنيه مسلك التوحيد بقوله إن حت الله هو 
طهارة الإنسان. هذا الدوران هو حركة حب الأمر الإلهي للمبدع 
سبحانه» حركة الارادة الإلهيّة لهيّة التي تمثلت بالأمر الوبداعي (كُنا 
فتم الإبداع بين كافه ونونه. وماذا بين الكاف والنون في أبجديّة 


(۱) انظر ص: ۱۰۶ من هذا الکتاب. 
(؟) سورة البقرة (۲): ۳۰ 


التكوين؟ بينهما حرفان هما اللام a‏ فإذا جمعت اللام والميم 
حصل من جمعهما عبارة «لِمْ» التي تشير إلى معلوليّة الخلق. 
وكأن ذلك مصداق لكون جميع الكائنات المعلولة تحيط بها كاف 
«كن» ونوئه» أي أن الإرادة المتمثّلة بأمر الله کر إنما تعقل 
الخلق کله. وفي هذا الصدد يقول الداعي الإسماعيلي أبو يعقوب 
السجستاني (القرن الرابع الهجري/ القرن العاشر الميلادي) : 

وان دين الکاف والدون حرفین؛ وهما اللام 

والميم؛ واللام والميم إذا فر ناء كان من ذلك 

«لِمَ؛» وهو بحث عن علته لاي علة الوجود]ء 

بع ان عدم شوك اااي | مر الله جل وعلا 

كما وقع هذان الحرفان وهما اللام والمیپ بين 

الكاف والنون. ولا يتهيّأ لأحد التجاوز عله“ 


وهكذا كانت نقطة البيكارء أي العقل الكلّىء بحركتها 
العشقية حول النقطة الأصليّة المركزيّة» أي تأييد اش تخط دائرة 
الوجود فتعقلهاء وذلك بحبّها للنقطة المركزية وعقلها لتأييدها 
المتمل بقوة الجذب المتساوية المتوازنة المنتظمة. هذا الحب لم 
يكن ليتحقق لو لم تكن نقطة البیکار هذه عاقلةٌ لذاتیتها. فلا تنظر 
إلى هذه الذاتيّة على أنّها مستقلَهٌ عن الواحد الأحد. 

ذلك هو الشرط الثانى لتحقيق التوحيد فى الإنسان: أن 
فكل بيده له ارت هذا الما الكلى هنذا المي الل 
قط ينكان ذاة وال سرد ۱ ۱ 


)١(‏ أبو يعقوب السجستانيء کتاب الینابيی ص : ۱۸. راجع أيضاً مقالناء «الأمر 
الإلهى ومفهومه فى العقيدة الإسماعيليّة»: الحاشیة۰؟» ص: .١١‏ 


۱۹۰ 


معرقة علل الكائنات: 

علل الكائنات هذه عَلَّتُها العقل الكلّي العلة الأولىء أي 
أمر الله وإرادته وقضاؤه وقوله. وقد ذكرنا أن الآية» و آمره إِذَا 
اراڌ شيعا ان ون ذَهُ کن کون هي ذي اس 
عقيدة التوحید. الأمر أو العقل اذا هو فعل الله الحتمئ. وهو من 
اند كاتف ومن لمعت ا هیک ای سين أن 1 
الواحد الأحد لا ذاتية لذائه. كما سبق القول. تلك الذاتية جعلت 
العقل يتحرّك شوقاً إلى معناه الحق المطلق. إذ كانت» وقد نظر 
إليهاء سببأ في انحجاب نسبيٌ للنور الالهي عن النظر إليه 
والاستغراق فيه بالكلية. 000 ۱ 


وکان هذا الشوق مقرونا ا ى الله الواحد الأحد 
والافتقار إلى تأييده. انه حركة نابعة عن يقين العقل أن وجوده. 
بکلټته» متمد مه تعالى» وأنه في عجزء ولا حول له ولا فر 
إل بالّه. 


هذه الحركة نحو العودة إلى الله» هذه الحركة الشوقية للعقل 
إلى العودة إلى مَّدَار الواحد الأحد: يدعوها الموخدون بالنفس 
الكلية. والنفس لغةٌ من معانيها الهمَة."" والهمة كما يعرّفها 
الشريف الجرجانيء هي توجه القلب وقصده بجميع قواه الروحانية 
إلى جانب الحق لحصول الكمال له أو لغيره»”" وهذا عبد الكريم 
الجيلي يعد الهمّة من الأنوار فيقول: 


)۱ سوره یسی(۳۱) : ۲ 
2غ ابن منظور: لسان العرب ٠‏ ماه #نفس !. 
۳ على بن محمد الجر جانی » کتاب التعریغات» ص : TYA‏ 


۱۱۱ 


إن الله تعالى لما خلق الأنوار أوقفها بين بديه. 
فرأى كلا منها مشتغلاً بدفسه ورأى الهمة 
EE‏ پاش فقال لها: وعزدي وجلالي 
لأجعلنّك أرفع الأذوار» ولا يحظى بك من 
خلقی إلا أشرف الأبرار» ومن أراد الوصول إلى 
فلا يدخل إلا بدستورك على. أنت معراج المريد 
وبراق العارفين ومیدان الواصلين.فبك سباق 
السابقین» وبك لحاق اللاحقین» وفيك تنزه 
المحففین وتعالي المقرّبین. ثم تجلی علیها 
اس مه ااقریب ودظر .ها داس هه السريع 
ما بعد على القلوب. وآفادها ذلك النظر سرعة 
خصول. المطلوت ۲ : 


اذا نح وقفنا ما فم هذا الق ل م اشارات لرأينا أ 
وإذا سحن و گی من اسار 1 


تنطبق على مفهوم النفس الكلية في عقيدة التوحيد. ذلك لأن 
الهمّة تتضمن الحركة والسعي. إنها «الشيء» الذي ورد في الآيتين 
الكريمتين في سورتي النحل ويّس. و«الشيء» لَعْةهّ هو مصدر 
تلفعل «شاء» وهو بمعنى المشيئة. الشىءٌ أو المشيئة هو إذا فعل 
الارادة. والارادة هي آمر الله سبحانه الذي عقل به جميع ما هو 


کائن» كما ورد أعلاه. 


أما فعل الشيء أو المشيئة فهو الكلمة المقولة. وقد عبّرت 
عنها الآيتان الكريمتان بعبارتي أن تُقَول» و#أن يُقُول». 


() عبد الكريم الجيلي ؛ الإنسان الكامل › ج٣‏ ص : ۵ ۰۲ 


۱۹ 


أما الكلمة المقولة هذه ففعلها الأمز «الکني» في قوله تعالى 
#کنْ» في الآيتين المذكورتين. 

وه ذا الا بر الا له ین وک4 هو الام الذي هت 
حصیلته الحتمية التي تتلوه والتي تمثلت في قوله سبحانه 
#فیکون . 

تاك هى ال ددود ااحعدوية لاثى هی عدل الوجود. 
فالکون» في نظر الموخدين» لم یوجد ا بل آبدعه الله الذي 
لا بعد له ولا حل ولا غدرية. من هدا سهدت علل الاو جود 
حدوداًء ذلك لأنّهاء وان كانت تجليات لله كما الوجود کل تبقی 
محدودةً بمحض كونها «تمَظهرات» لله المنژه عن الحدّء الثابت 
بتعاليه عن الأبعادء المطلق المتعالى عن الامکان. الواحدٍ الأحد 
المنژه عن «الذّاتيّة»: المهيمن بقديم ذاته التي لا تتغيّر ولا تتبدّل 
ولا تزولء المحيط بکل شيءء من «وَسم كُرْسِيُهُ السَمَوَاتِ 


فى رس سرع سم فير ا ”31 fs ur‏ 
والازض ولا يَؤُودُهُ حفظهما وهو العَلِيُ العَظِيمْ#”''. 


والإنسان» إذا انطلق من ذاتيته المحدودة المبرمجة على 
الكيفيّة والأينية والآنية لا يستطيع أن يصل إلى معرفة هذه الحقائق 
الوجودية حق المعرفة. ذلك أن المعرفة ليست علماً يكتسبه 
الإنسان بعقله الطبيعى وحسب»ء على ما هو عليه العقل الطبيعى 
من مكانةء بل المعرفة هي علم مقفرون يعمل خالص لوجه 
الله. هذه المعرفة التى يوّجه المرءٌ وجهه بها إلى وجه الله هی 
منتظمة بنظام دقيق لا يَسمَحٌ بالانحراف عنه وإلآ أصابتٍ المرء 


,۲۵۵ :)۲( سورة البقرة‎ )١( 


۱۱۳ 


حَبرةٌء فتاة في مهامه الفوضى والظلمة والفساد. على الموخد إذا 
آن یستدل فی مسافرته المعرفية بهذه الحدود فلا پنحرف عن 
خطها الوجودي ولا يعد عن نظام طبائعها المستمد من انتظام 
طبائع الأمر العاقل للخلقٍ بمحيّه للخلق» س لتأیید الله له 


بمحبیه الحق له الكاشفة الخجبّ لتلتقي ناسو تيته برحمانية 
الرّحمْنء فيتجلى له الرَّحَمْنُ E‏ 


ذلك هو الحتٌ الحق» الذي يسعى الموخذ إلى تحقيقه. ولا 
يتحقق هذا الحب إلا بالاخلاص من «الأنا). والاخلاص من 
«الأنا» هو الارتماء في الواحد الأحدء والشعور الصادق باستهلاك 
الذاتية في حقيقته تعالی» والاستغراق بصورة تجلیه الشهودي. من 
هنا كان الإخلاص هو التوحيد.أمًا إذا كان العلم نتيجة إعمال 
العقل الطبيعي وحسب. أو نتيجة تلقين ملقّن لمعلوماتِ معيّنةٍ 
فقط› فهو لا يتجاوز العقلّ الطبيعي إلى ما هو أرنم» إلى عقل 
يتفاعل «بالقلب» بما فيه من حب للجمال الحق وتذوق لسلام 
التوازن ونظر إلى حقيقة فضيلة العقلٍ المجزد عن الأهواء المتفاعل 
دح اوا الأحديةء وبالتالى لا واا ا 
الناسوتَیّف» وإنما یبقی يددع «الأنا» لتنتصب هذه «الأنا» أفعى 
تکاثرت رؤوسّهاء على حد تعبير آفلاطون» ينظر كل رأس منها 
بعینیه الجاحظتین إلى هذف؛ فیتحول العلم أو قسمٌ منه كبيرٌ 
إلى إشباع الغرائز التي لا تشبّع وتنمية الاطماع التي لا تفتأ تلخ 
فيقع العالم في فوضی التعدي السياسي والاقتصادي والعسكريٌ 
والإعلاميّ والإعلاني؛ ویسود الظلم والفساد في الفرد والمجتمع 
كليهماء ليطغيا على القيم الإنسانيّة والفضائل الروحيّة والخلقيّة. 


١1١ 


0 


وينظم هذا العدوان بثظم وقوانينَ وشرائمٌ ترتاح إليها الأفراد 
والجماعات على حساب آفراد وجماعات آخر. 


من هنا نری معتقد التوحید یحذر من استتثار العقل الغريزي 
والعقل الطبيعي بالانسان فرداً ومجتمعاًء ویصر على أن يقترن 
هذان العقلان بالعقل المکتسب والعقل الدینی: كما یسمیهما 
الموخدون. والعقل الديني هو العقل الذي ا 
الدينية والمعارف الحقيقية. أما العقل المکتشب فهو المستفاد من 
طبائع العقل الكلي؛ وهو الجوهر الذي یفعل وینفعل. وهو قائم 
على المسافرة في المحبّة ومعرفة التوحيد. العقل الديني لا يعطي 
أجوبة محدّدة ولا يعطي أجوبة جاهزة ولا يعطي آجوبة فوقية ولا 
يؤطر المعرفة. إنه يسأل دون أن ینتظر بالضرورة جواباً کاملا 
حتی ولو أجیب السائل عن سژاله فعلی قدر تضح السائل؛ دون 
أن یکون الجواب نهائياً؛ بل كلما دَرَّج الموخد في مدارج المعرفة 
وارتقی بالروح والعقل والقلب تجلت له أجوبةٌ أخرىء وهكذا 
دواليك» إلى ما لا نهاية له. شرط أن یکون مرتکزاً على ثوابت 
العقيدة التی پوفرها له العقل المکتسب. الموخد الحق لا يسكن 
عن المسافر: فى درجات المعرفت ولا يقفا عن الایخال فى 
التسارر في التجلي الشهودي» ولا يقف بالتالي ارتفاع الخجب 
مراة قلبه وانکشاف الحقيقة له على فدر تهيّؤه لتقبّل الجمال. ففی 
حديث قدسى يقول الله : «أعددت لعبادي الال ما لا عين 
راتو أذن شيف وله ی عل فلت لاف وه 


)۱( محمد بن اسماعیل البخاري ٠‏ صحیح البخاري: ج٤“‏ الباب۸: ما حاء فى 
ص فة ادف ص: 7؛ و دهد دن يزيد ابن ماجه اد ج٣‏ 
ص: .۱٤٤١‏ 


في رسالة بولس الرسول الأولى إلى أهل کورنئس: «ولکن ما 
کیب ما لم تره عين ولا سمعت به أذن ولا خطر على قلب بشر 
ما أعذه الله للذين يحبّونه»' . ومع أن ذلك جاء في صفة الجنّةء 
فان المعرفة فى الحياة الدنياء عند الموخدین تُمهّد للمعرفة فى 
الحا الاخری وتهیی لها. ذلك واا مفهوم التوحید هي 
الحياة في التوازن العقلي والروحي والتفسي والخلقي والجسدي. 
فمن كان قد هيّأ نفسه لتلك المعرفة في حياته الدنیا فاز بها في 
حياته الأخرى فحقّق من النعيم «ما لا عين رأت ولا أذ ست 
ولا خطر على قلب بشرا» ومن لم یهیی نفسه لهذه المعرفة 
فعاش في حياته الدنيا في فوضى من العقل والروح والنفس 
والخلق والجسد» فسوف تفه المعرفة إذ تأتيه» فيعيش في 
ل ل 
قبل. هذا ال كر اهاري التي دکرها الله في قوله: راما من 
حَقُتْ مُوَازِي ا ماو ی وَمَا آذراكٌ مامیه‌* ناژ خاء 0 
وفي التفاسير أن الاية ئا ماويه تعني مأواه ومسکنه. وأية نار 
هي تلك النار! إن الحقيقة حرق بل لتصعق المستكبر عنها الذي 
خت موازینه عقلاً وخلقا. 


وهکذاء على المرخد أن یسعی فى حياته الدنبا إلى أن 
يحيا حياة یمان وتوازن وعدلٍ بين العقل والقلب والجسد. فيحقق 
الحكمة في عقله والشجاعة فى قلبه والعفة فى جسده. ويسافر فى 
درجات تا التوحید «متخضلا؛ بها. فيرى في کل درجة یحقتها 


.٩ :۲ رسالة القدیس پولس الاولی إلى أهل کورنشی:‎ )١( 
.۱ ۱۲-۸ ۰۱۰۱( سورة القارعة‎ ۲ 


ما لم يكن قد رآه بعينه الظاهرة وعينه الباطنة من قبل؛ ويسمع 
بأذنه الظاهرة وأذنه الباطنة ما لم يكن قد سمعه من قبل» ويخطر 
على قلبه ما لم يكن قد خطر على قلبه من قبل» ويسبح في بحر 
من العرفان والشوق لا شاطئ له ولا قرار. تلك هى الطمأنينة التى 
ينعم بها الموخد المتحقّق بالتوحيد» ولسان حاله يقول» كما قلنا 

وأسبّح أسبح في بحر من اللانهاية. 

طمأنينتي هي أنني أسبح فيه. 

طمانينتي هي انتقالي من ظهر موجة إلى ظهر 

موجة من نور. 

طمانينتي هي مسافرتي من موجة إلى موجة. 

ومن بحر إلى بحر» ومن نور إلى نور. 

طمأنينتي هي آندي لن آبلغ في مسافرتي 

شاطتاً! 

من قال إن الطمأنينة سکون؟ 

السکون موث 4 والموت عدم. 

أا الط مادینه دهی اة والعدياة وحجدوده 


والوجود حركة» حركة في اللانهاية» حركة إلى 
اللانهاية ° 


.۱۲۷ انظر کتابناء مرآة على جبل قاف» ص‎ )١( 
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هذه الطمأنينة لا يصل إليها الموخد بمجرد علمه بالتوحيد. 
والاً كان علمه عقيماً. ولا يصل إليها بمجرد عملهء والاً كان 
عمله سقيماً فكيف يسبح وهو لا يعلم أن البحر الذي يسبح فيه 
لا ينتهي بشاطی- ولا يصل إليها إن أراد أن يستأثر بها دون غيره 
من خوانه الذين يقدرون على السباحة» والاً كان مأخوذاً «بأناه» 
إذ سرعان ما تخونه هذه «الأنا» فيطغى عليه التعب» ويحل به 
الكسلء ويحنٌ إلى الراحةء فيقف عن السباحةء ويأخذه السکون 
فيغرق في هذا البحر الذي لا شاطی له ولا قرار. ولا يفتأ يغرق 
ويغرق إلى الأبد. 


۱۸ 


الفصل الخامس 


شروط التوحيد السبعة 


على الموخد. إذ يسبح في بحر التوحید. أن يملا قلبه بالحب» 
حب البحر وحب السباحة وحب السابحين» وعليه أن يروّض نفسه 
على أصول السباحة ويروّض غيره ممّن فيه القدرة على السباحة. 
والرياضة بهذه الأصول انما هي «التخصّل» بقوانينها فتصبح هذه 
القوانين جارية في مجاري دمهء متّحدةٌ بارادته» مطبوعة في كيانه 
سجايا يقوم بها دون تکلف ولا اختيار. ولا يتحقّق ذلك الا إذا تجاوز 
الموخد علمه إلى معرفة بقينية» وذلك لا يكون إلا حبه للواحد 
الأحد حبّاً كما يحبّه الواحد الأحد أي حبّاً متبرّئاً من «الأنافق 
متوجهاً إليه سبحانه الذي لا موجود غيره. هذا الحب لا يصل المرء 
إليه بتكلف الحب أو بتكلف وسائل الحب تکلفا. لا يصل الانسان 
إلى هذا الحبٌ الا بالصدق. وبحفظ حقوق أخيه الإنسان وهدايته 
إلى الخير وإرشاده إلى العدل وإعانته على قيامه بما هو حق وصلاح 
وقضاء حاجاته المادية والروحية والعقلية بقدر الإمكان ونهيه عن الشر 
والظلم ومنعه من العدوان ومخاطبته بالتي هي أحسن وقبول نصحه 
وإرشاده. كذلك لا يصل المرء إلى التوحيد الحق إل بالتخلي عن 
عبادة العدم وعن السير على طريق البهتان والظلمة والغيبة عن 
الوجود الحق. فإذا تم له ذلك حقق التبرّؤ من الإبليسيّة التي تعوقه 
عن التوجه إلى الحق. والإبليسيّة إنما تكمن في الأنانيّة التي تجرّه إلى 
طغیان الرغانب الدنيكة علیه. فاذا حقْق الانسان هذه الخصال دخل 


۱۳۱ 


حالة من السلام الداخلي وانعتق من استعباد الأهواء والشهوات 
والرغبات له التي تعوقه عن تحقیق کماله الاخص ربد وارتقی في 
سلم المعرفة وحقّق الحریّ. فإذا هو انسان سيّدٌ على نفسه مستغرق 
بصفات الناسوتية الحق أهل لادراك غایته ووعی حقيقة وجوده. 
فیعرف الله بوحدانیته الأحدية ویدرك أن لا موجود الا اش فیحقق 
التوحید الحق. وتنقله هذه الحالةٌ المعرفية التوحيدية إلى حالة من 
الرضی. إذ یکون قد آیقن أن الله فى وحدانیته هو الخیر المحض. 
ول ا ف عد ا ما لو یر نين اح یرو وأنه حق 
وخير وجمال» فيسلم ذاته إليه» إذ يُدرك أنه في ملكوت الله العال 
لكلّ علّةء الموجود الواحد الأحد الذي لا غير له ولا حذ. 
الصدق 

أما الصدق فى معناه الأشمل فهو تنقية الذات من الثنائية عملا 
وفعلا رقلا ركنا فال ال احق الق تر مرا الله 
تعالى في كل حال».''' ولا تصحّ الصلاة إلا بالصدق. لأن الصدق؛ 
كما يقول مسلك التوحيد هو صلة القلوب بالواحد الأحد. ولا تصحٌ 
هذه الصلة» كما يقول أيضاء الا بدال يدل الموخدین على الحب 
الحق ويهديهم إلى ذلك النور الالهي الذي ينعكس على مرايا قلوبهم 
بقدر صفائها. هذا الدال هو الإمام الذي يكشف للموخدین من 
المعرفة ما يستطيعون تحمله» ويستر عنهم ما لا يستطيعون تقبله 
رحمة منه لهم ورفقاً منه بهم. والصادق الحقٌ هو الذي يركن إلى 
إمامه متيقّناً من حبّه له وغيرته عليه. فبقدر تهيّؤ الموخد يكون تحققه. 
ولا يكتفي الموخد بما وَصَل إليهء بل يستمرٌ في سفره في الله مهتدياً 


. ۱6 الجنید» تاج العارفين: ص‎ )١( 
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بإمامه الدال على نور الناسوتيّة الحق؛ مستدلا بتعاليمه. مجتهداً في 
جلاء مرآته من كدر ثنائية «الأنا»» دائم الحذر من تجاوز حذه بغلبة 
«أناه» عليهء تلك «الأنا» الخداعة بخفائهاء الشفافة بتجانسها للذاتيّة 
المطبوغة فیه. وهکنا یکون تحقق ال هة بالواحد الاحد غلی قدر 
صفاء مرآة قلبه كما يقول هذا العرفان التوحيدي. 
ویقدر صفاء مرآة القلب تنعکس علیها صورة العجلي 
الشهودي: فینکشف لهذا الموخد من نور هذا التجلي ما يستطيع 
آن یتحمله وتکون صورة التجلی الشهودی هذه حجات الحقيقة 
النوراني الذي أشنا الدال إليه ذل عليه بتأييده تعالی. 
من هنا كان الصدق هو الصلة بالحىّ: غير أن الصلة بالحق لا 

تتم إلا بالدال على الحق. ذلك لأن المرء إذا حاول الاتصال المباشر 
الى تیه انها و كان الا عكرته اناد وتعدى ده وكات عي 
صادق في سعيه. إنه صدق في الحب؛ وصدق في التوجهء وصدق 
في المعرفة والنية وفي العمل والإخلاص والثبات» وصدق في صبر 
النفس عن الله. والصبر من معائيه الحبس. وصَبرٌ النفس عن الله هو 
حبسْها وانضباطها عن مواجهة نور الله دون تاس وتدرّج والا صعق 
المشاهد وخ كما يقول مسلك التوحيد؛ أي هو انعکاس التجلی 
الشهودي على مرآة القلب دون تعجّل إلى معرفة لم يتأهل الموخد 
لها بعد. روی آبو نصر السراج قال: ‏ 

وقف رجل على الشبلی رحمه اللهء فقال له: 

«أي صبر آشذ على الصابرین»؟ فقال : «الصبر 

فى الله تعالی». قال: ۰0۷ فقال : «الصبر لله). 

فقال الرجل: «لا*. فقال: «الصبر مع الله). 


فقال: «لا. قال: فغضب الشبلی رحمه الله 


۳ 


وقال: «ويحك. فأيش»؟ فقال الرجل: «الصبر 
عن الله عز وجل». قال: فصرخ الشبلي رحمه 


الله صرخة كاد أن پتلف روحه"؟. 


لا يصبر الموخد عن الله الا إذا كان صادقاً في توجهه إليهء 
مصدّقاً به كل التصدیق. من هنا كان للصدق في عقيدة التوحید 
معنيان: صدق باللسان وتصديق بالجنان. فالصدق باللسان» كما 
يقول التوحید. ضرب من ضروب الجمال. وكما يقول الشيخ 
زين الدين عبد الغفار تفي الدین. هو ضرب من ضروب الامانة. 
در الق ال شا اسان الها .نين اا 
والمصافاة بين الناس هي إخلاص الوذ لهم. سثل الجنید: «هل 
بين الاخلاص والصدق فرق»؟ قال: «نعم» الصدق أصل»ء وهو 
الأول» والإخلاص فرع؛ وهو تابع» ۳ . وال خلاص یقوم ولا 
على إخلاص الود وهو المصافاة. وهي ضرورة من ضرورات 
التوحيد. وإخلاص الود إِنّما هو إخلاص المحبة. والمحيّة الخالصة 
هي التوجه إلى الله إلى المحبّة الحقء أي إلى ذات الله الرحمن 
الرّحيم. والتوجه إليه تعالى إنما هو الانجذاب إليه انجذابَ محبّ 
كما ینجذب الله إلى هذا المحت بتجليه الشهودي له. فيصبر 
المحبّ عنه لتصديقه به وإيمانه الكلى بمحبته له. من هنا كان 
الصدق مفتاح الشهود الذي به يصل الموخد المحبُ الصادق إلى 
الأمن. وذلك ما يقصده هذا العارف الولي الشيخ زين الدين عبد 
الغقار بقوله إن الصدق ضرب من ضروب الأمانة؛ والامائة من 


)۱( السراج؛ اللمع» ص : الى 
(۲) الجنید. تاج العارفین الأعمال الکاملة. ص: ۱۱۳. 
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الأمن. والامن هو السلام ؛ والسلام من اشا المحت المحبوب 
الواحد الأحد سبحانه وتعالى. 


هكذا كان الصدق صلهّ بالحق. كما ذكر مسلك التوحيد. 
فالصدق لا ينحصر بالفرد وال كان فرقأء وإنما يتجاوز الفرق إلى 
الجمع. من هنا وجب أن يعبّر عنه باللسانء إذ صدق اللسان 
يوجب صدق السريرة» فكمال الصدق هو ممارسته بالجمع بل 

بجمع الجمع'"". أمَا إذا بقي في السريرة لا يتجاوزها إلى اللسان 
فلا یکون ميلاقا غل اة إذ لا يكون صلة بالله الواحد 
الأحدء لوَكَانَ الله بکل شیء مُحبطا۱4. 


آما الصدق بمعنی التصدیق فهو أیضاً صلة بالله الذي لا 
غيرية له. وهو يتحقق لدی الموخد. كما یقول الشیخ زین 
الدین عبد الغمّارء ال" بالتصدیق بألوهيّة الواحد الأحد وبأن هذا 
الکون هو تجلیه الوجودي وبا العرفان الارفع هو تجلیه 
الشهودي وبآن نقطة بیکار الوجود هي ارادته وقضازه وقوله 
وأمره الذي «اذا أَرَادَ شید أن يَقُولَ له کن کون“ ثم 
التصديق بملائكتة الذين عقلوا أنفسهم وملكوهاء وبأنبيائه الذين 
أَرَسِلُوا بكلمته لهداية العالمین» وبأولیائه الذين أوضحوا الطريق 
إليه تعالى حبَا وعلماً وعملاء وبأولتك الذين اهتدوا إلى التوحيد 
وهَدواء وبکشه التي أرسلها الله تهديهم الیه. ثم التصديق بأن 
التوحيد جمغ لا فرق في الروح والجسد وفي العلم والعمل» ثم 


(۲) سورة النساء (5): ۱۳۰ . 
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التصديق بقضاء الله وقدره أنه عدل جار من الله على يد الهادي 
والوسیط. القائم بالحق» ثم التصديق بالبعث بأنةُ إحلال العدل 
واقامة التوازن وتأمين المسافرة فى درجات المعرفة والعرفان وان 
الساعة أتية بغتة لا ريب فيها. وا فالصدق صلة والکذب قطيعة. 


من هنا قول مُسلك التوحيد: إن مقل الصدق من الدين 
كمثل الرأس من بقية الجسد. وأن الصدق هو كمال التوحيد 
فالمقامات التو حيدية کلها تكون باطلة من دون صدق في السريرة 
واللسان» وتصدیق بالجنان. ذلك ما عناه العارف بالله آبو بكر 
الواسطي إذ قال: «الصدق صحة التوحید مع القصده(۴. والقصد 
تا هر إن ال ول رحق للاسان: تاه الجن 
مع الکذب, لأن الکذب وعيٌ «للأنا؛ وسعي إليها. والکاذب انما 
یکذب على نفسه ویکذب على الاخرین ویکذب على الله من 
أجل مصلحة آنانية آنية. و«الأنا» مصدر الثنائية النافية للتوحید 
الموصلة إلى التفرق والتضاد. آما الصادق الحق الذي بکمال 
صدقه حقّق ناسوتيته تيته فحفّق ذاته بالحق وأصبح لا يقول الا بقول 
الله ولا يريد إلا بإرادة الله فقد ارتقی بالظواهر إلى البواطن 
وبالبواطن إلى الحقائق فسطع التوحيد فيه وححؤله وأشرق عليه 
الحقء فإذا العبارات الظاهرة عاجزة عن تعبير ما فى سره من 
توحيد؛ فالعقول» كما يقول مسلك التوحيد» تعجز عن إدراك 
الواحد الأحد والألسن تصمت عن النطق بتوحيده. ذلك لأن 
التوحید. كما يقول أيضأء لا يصح بالنظر ولا يقوم بالكلام ولا 
يعبر عنه بالألفاظ. فالّه . كما یقول ایض یتنژه عن أن تعبر عنه 


)۱( القشيري » الرسالة القشيرية : ص : T1۲‏ 
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الألفاظ ويتعالى عن أن بخطر في الأوهام وتتصوره العقول؛ 
إذ العجز يضطر العوالم إلى الاستعانة بالأسماء والصفات. وفي 
ذلك پول یو سط یمان الداراذی وهو من كسان العارفين: 
الو أراد الصادق أن يَصِفَ ما فى قلبهء ما نطق به لسانهه؟. 
ذلك أن التعبير تقلیص لتجربة الانسان التوحيدية» ومراودة 
«للأناء. وبَوْح بالحقيقة لمن لا يستطيع إليها سبيلاًء وافشاء لا 
يبلغ به مُفشيه غايته. وفي ذلك يقول العارف بالله أبو العباس ابن 
عطاء : 
ذا لف اس نفيك اروت لهل را ا 
آله نيعي لف لام ا ر 
شم نويا عو 1 عا يا 
تق عون بقح و ري IE‏ عار 
ويك يه ادا در نه شا روزا 
ا غف يك لمج ایح يبد ارة 
د رى الثة وال ف ى الأ وال أس رى 
ک آسر لاع ارفین ذوي لا خس ار 
الاحوال تأسز الافوال كما يأسرٌ العارفون بقلوبهم ذوي 
الخسارة الذین لا یفهمون العرفان فیقعون بما یدبجونه من کلام 


.۲۱۱ المصدر نفسهء ص:‎ )١( 
.۸۸ : الکلابذی. التعرف لمذهب آهل التصوف ص‎ )۲( 
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ذلك ما يعنيه الموخدون في أحد ابتهالاتهم إلى الله سبحانه 
بأنهم یاه يقصدون في ما أشاروا إليه من معنى. كلما تملك 
بالإنساتٍ الصدق والإخلاص عادت العبارة لا تفي بالمعنى. وكيف 
تفي وهي محدودةٌ بالحرف» مسجونةٌ خلف جدران نسبيّة الشکل 
ره وكثافة التركيب المصنوع؛ صُرِبٌ بينها وبين الحقيقة 
#بسور لَهُ باب بط فيه الرّحمَةٌ وَظامره من قِبَلِهِ الاب 
الصدق والاخلاص إذاً متکاملان فى عقيدة التوحید. وهذا 
التكامل نراه أيضاً في صلب العرفان. نهدا آبو علي الحسن الدقاق 
وهو من كبار المتصوفت يقول: 
الإخلاصٌ التوقى عن ملاحظة الخلق» والصدق 
الى من مطالعة اللفس؛ فالمخلص لا ریاء له 
والصادق لا اعجاب له" . 
ملاحظة الخلق ومطالعة النفس کلتاهما ترمي المرء في 
الكثرة» وتبعده عن التوحيد. ۱ 
أدب الصحية 
لا يتحقق الصدق والاخلاص 1 بصدق صحبة الموحد 
لاخیه فى خلافة الله فى الأرض. فالخلافة الادمية لا تتحمّق باتخاذ 
الانسان «أناه؛ بديلاً عن اله فمن اثخذ ؛آناه» بديلاً أفسد ف 


يي 


. 


الأرض وسفك الدماء: ذلك ما جاء فى الآية: #وَإذ قال رَبْكَ 
إلي جاعل في الازض خليفة قالوا أَنَجْعَل فِيهًا من يُفِسِدٌ فيها 
)۱( سورة الحديد زازه ): Sh‏ 


(۲) محمد عبد الرژوف المتاوي. الخواکب الدربة فى تراجم السادة الصوفیت في 
الطبقات الكبرى » ج ص : 13 
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ويَسْفِكُ الدَّمَاءَ وَنَحْنْ تُسَبْح بِحَمْدِكٌ رفس لَك فال اي ألَم ما 
لا تَعْلَمُونَ2”4. من هنا كان أولئك الآدميّون الذين لا يُفسدون 
في الأرض ولا يسفكون الدماء خلفاء ال أولئك ا ورثوا عن 
آدم الاسماء ال ي علهها الله آدم فقال: لول م دم الاشماء 
کا د وتا 38 دم الاتسفاه كلهال اجا نها كت 
يحيط الادمیّون بها اذا کانوا مشغولین ن عنها بفرقهم؟ وکیف 
يستحقّون الخلافة وهم لیسوا بصادقين في علم ما علْمه او احد 
الأحد. فأعرضوا عن هذا العلم إلى «أناواتهم». ذلك هو مفهوم 
التوحيد للأخوّة. هذه الأخوّة المرتبطة وثيقا بالصدق كما الصدق 
مرتبط وثيقاً بها. من هنا كانت صحبة الموخد لاخوانه هي 
بتعليمهم الحقائق على قدر استعدادهم لتقبلها وبحفظهم في الخير 
وإرشادهم إلى العدل وإعانتهم عليه ونهيهم عن الظلم ومخاطبتهم 
بالتي هي أحسن. صحبة الموخد لاخیه الإنسان هي إذأ قيامُه 
بحقيقته الناسوتية» أي بتبرُؤه من الفرق وارتمائه بالجمع أو قل 

بجمع الجمع. بذلك يتمكن الموخد من تزكية قلبه بحقيقة التوحيد. 
ES‏ ل الست 
إلى الوحدة الإلهيّة بحقيقتهاء بل ينكد الله عرض ذلك على أنه 
فى مُقابله. أية نسبية تبعده عن حقيقية الاحد. وأية انعزالية تفرقه 
ا وأية أنانية واهمة تُقصيه عن معناه ای صحبة 
الموخد لأخيه رد هي حفظ الناسوتية؛ وهو لا يتحقّق إلا بصيانه 
الموخد لإخوانه في هذه الناسوتية وحراستهم ورعایتهم وتزکیتهم 
وملاحظتهم بالا حسان. 


(۱) سورة البقرة (۲): ۳۰. 
(۲) السورة نقسها: ۲۱ 
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والإحسان. كما ورد في الحديث الشريف» هو "أن تعبد الله 
انك ا “نكيف تراه وان قاری نفسك؟ رؤيئك إثاه “تفال 
هو رؤيتك إِيّاه محیطاً بالوجودء لا له بکل شیء مُحبط 4 . 
فكيف تراه ولا ترى إلى الوجود؟ وكيف ترى إلى الوجود ولا 
تری إلى الإنسان صفوة العالمين؟ وكيف ترى إلى الإنسان ولا 
ترى إلى حقيقته الناسوتية؟ فالانسان نما فصل على جميع 
المخلوقات بما اتحّد به من الأنوار والحقائق والعلوم واللطائف 
الروحانية» كما تقول عقيدة التوحيد. ثم كيف يمكنك أن ترى الله 
دون أن تحبه لذاته. هذا ما يدعو إليه التوحيد. فبقدر ما تحب الله 
لذاته يكون توحيدك. وأنت لا تحت الله الا إذا أحببت من يحبط 
لله به وما يحيط به. وهكذا فإذا لم يتوجّه المرء إلى الله بالمحبّة 
يقول الموخدون. لا یمکنه أن ینظر إلى تجلي الله الوجودي» أي 
إلى الکون؛ فالی الناس صفوة هذا الکون؛ وبالتالي إلى الانسان 
الکامل الذي یعقل هذا الکون؛ بالمحبة. 

والمحبّة. لدی الموخدین. لا تتحفق الا بتأدية الموخد 
لرسالته» وهی أن پشارك بکل طاقته فى إشاعة الحق والخیر 
لوالا فى هذ ال تفای ار که کون شود 
تجلیا لله. بذلك يساقر في معارج التوحيد ا في إعطائه 
للناس المهيأين لتقبلهء کلاً على قدر تَهِيُوهء وفي الانتقال بهم إلى 
تحقيق الغاية من وجودهم؛ وذلك بالاعتراف بحق كل إنسان 
بالحريّة المسؤولة وبحقه في الحياة الكريمة وبحقه في الاختلاف. 
إذ لا إجبار في التوحيد. من هنا قوله تعالى: ظلَكُمْ ديدَكُمْ ولي 


(۱) راجع الحديث کاملا في ص: ۲۹-۲۸ من هذا الكتاب. 
۲ سورة 4ص فصلت (۰)۶۱ ۵. 


۱۳۰ 


دین ۰ ومن هنا تشديد التعاليم التوحيدية على الموخدین أن 
علیهم بانفسهم فلا یضرهم کفر غیرهم ادا هم امنوا. فاذا اتب 
الموخد ذلك عاد لا يقف في كراهية الناس» كي لا تحجبه 
الكراهية عن المسافرة فى درجات التتحقق وتعوقه عن معر قه الیحق 
فمحبته سبحانه وبالتالي تصده عن تحقيق إنسانيته فلا يكون ممن 


فضل على غيره من ٠‏ الكائنات. 


وبما أن الانسان هو آعلی درجات التجلیات الوجودیة كما 
ذکرنا أعلاهء فانه مؤمّل إلى تقبّل نور الله الذي جعله به إنساناً. 


هذا النور الإلهي في الإنسان الذي هو قبس من نور آمر الله 
وإرادته هو ما پسمی بالفطرة. إذ ينطلق الإنسان من طبع الفطرة 
هذاء حتی ولو كان هذا الطبع ممزوجاً بطبم یضاده بتأثیر «الأنا» 
فيه» نراه یمن بدین يرى فيه الخیر له» ویری کماله فیه. لذلك 
على الموخد أن یقبل الانسان الآخر ولا ینظر إليه بعين التعالي 
والتكبّر والا كان یصدر عن الأنا. فنظره هذا یکون نتيجة للنظر 
إلى نفسه بعین الرضىء وهذا مرفوض فى الدین. كذلك عليه ألا 
تال .على اه هه على الول ف کم إذ لو فعل ذلك لاضر 
بهذا الإنسان إذ أكرهه على الدخول فى ما هو غير مهيّأ لاعتناقه 
والإفادة منه» وبالتالى يكون قد سعى إلى إلغاء هذا الإنسان الآخر 
فاقترف الظلم ا ع ناسوتیته: بل علیه أنه يدعه 
وشأنه وأن یخاطبه بالذي هو أحسن. ولکن على الموخد أن یکون 
aS‏ ی 
قدوة فضل. ذلك» كما ذکرنا في غير هذا الكتابء لأنّ 


.5 :)١١9( سورة الكافرون‎ )١( 
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العمل على إلغاء الآخر ينافي مفهوم الدين الحق 
وينافي قدسية الإيمان وينافي بالتالي القيم التي 
تجعل من الإنسان إنساناً حقّا. ولغل اكبر هذه 
القيم وأشملها الحرية في مفهومها الاکمل أي 
القيام بما يحقق غايتك من حيث أنت إنسان""' . 


التوحيد اذا رسالة روحية واجتماعية. فهو ليس انتماء اجتماعياً 
مخدود وبالتالى ليس انتماء سياسياً ضيّقاً. كذلك ليس قائماً على 
علاقة فردية ی الله والإنسان الفرد. من هنا عدم قيام العارفين 
الأولياء من الموخدین بالاعتزال في خلواتهم الا لمدة محدودة 
تكفي لترویض نفوسهم بغية تجدید نشاطهم الاجتماعي والروحي 
في بيئاتهم المختلفة. فالخلوات لديهم هي آماکن نلدرس والعبادة 
والتأمّل والرياضة؛ ثم يعود العارف إلى مجتمعه يشارك الناس 
أعمالهم ويكون لهم قدوهٌ صالحة إفادةٌ واستفادةٌ ومحافظة على 
الإخوان وعلى الحُلْق الرفيع. هنا تكمن ناسوتية التوحيد. 


من هنا إصرار التعاليم التوحيدية على النهي عن الكراهية 
ونفيها من قلب الموخد الحق مع التشديد على عبارة الموخد 
الخ تنبیها لبعض السالکین الذين لا يروك بين التبرؤ 
والكراهية» كما ذكر أعلاه. فالكراهية نتيجة الأثرة» والأئّرة تحجب 
الإنسان عن مفهوم الإحاطة الإلهية وتبعده عن الوحدة الأحدية 
وترميه في الفزق وتحجبه عن إحاطة الحق سبحانه التي تحدب 
على ا دان على موش او او اذ ككل ی ر 
)١(‏ انظر مقالنا «حول المقدمة في فلسفة الدين». في أديب صعب. وحدة في 

التنؤع» محاور وحوارات في الفكر الديتي» ص : .52١‏ 
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هذا النوع من الكراهية ويستعيض عنها بالتبرژ من عبادة العدم ومن 
الأبالسة ومن البهتان والطغيان. فيسترسل ببراءته تلك في التوحيد 
ولا پتلهی بتعاليه على الناس ورضاه عن ذاته فيُشْغْل عن نکران 
«آناه» وعن المسافرة في التوحيد وعن الشوق إليه سبحانه والتسبيح 
فى بحره العذب الزلال والطمأنينة إليه والتوكل علیه. هذا الاعتداد 
التفس یطفی على التوجه الصادق إلى وجه انه الأحدي. 

محبة الناس عامةٌ بمحبته سبحانه هی اذا من صلب التوحید. 
فكيف اذاً بمحبة الإنسان الموخد لأخيه الذي یشارکه التوحید؟ 
نها المحبّة نفسها. الا نها تتميز بالشعور باشتراك الموخد مع أخيه 
الموخد بالتبعة نفسهاء وبالمشاركة فى الرسالة الإنسانية الواحدة 
وبالاقبال علیه. ۱ 


على الموخد إذاً أن یحافظ على أخيه الموخد» کی یحافظ 
على فعالية هذا الأخ في أداء رسالة التوحيد. على الان 
يُقبل على أخيه الموخد ويعينه على الخير ويأخذ بيده في الحق 
ويحسن إليه. وعليه أن یحبه لأنه في حقيقته معبّر عن الواحد 
الأحد فعال فى تعبیره للها ميس ان ننه که تعن انف 
إلى حقيقتك. فبنظرك إلى أخيك الموخد ترى الوحدة فيهء فتزید 
به قوةٌ وتحقق به حباً تعبّر به عن حبّك للواحد الأحد. 

من هنا كان على الموخد أن يزكي حبه لأخيه في الناسوتية 
زكاةٌ مادية وزكاءً معتویه معاً. زكاتك الاو ا له زکاة 
محبة فلا تغتنمه ولا يغتنمك ولا تحوجه إلى غيرك إذا وجدت 
فيك اليسارهء ولا تستغل يساره إذا وجدت فيك حاجة» ولا 
تحسدهء بل لا تحسد أحداً. وانظر إليه أنه أخ لك فأخوّتك له 
تنبع من إيمانك بأن كليكما مجلى للحق الذي لا وجود إلا منه 


۱۳۳ 


وبه وفيه. تلك الأخوة تتمثل بالعطاء في موضع العطاء والمنع في 
موضع المنم سواء أكان هذا العطاء والمنم ماذیین أم معنويين. 
تلك هى المحافظة الحقيقية على الأخوان. فعليك كما يقول 
الشيخ زت الذين عبد الغمار تقي الدين» أن تحافظ على درجاتهم 
الدينية وعهودهم الاجتماعية والماديةء وعلى صون ذمامهم ورعاية 
حقوقهم ومراقبة مصالحهم وعلى خدمتهم وقضاء حاجاتهم 
وعليك أن تمحضهم المحبّة وأن تذب عنهم بالمال واليد واللسان. 
ويواصل الكلام فيقول إن حفظ الإخوان يتجاوز ذلك إلى وجوب 
الشعور بأنك واحد مع إخوانك» فان كنت ذا علم فأزل بعلمك 
جهلهم وان كنت ذا جهل فأزل بعلمهم جهلك. وإن كنت ذا 
عز فارفع بعزك ضعتهم. وان كنت ذا ضعة فارفع ضعتك بعزّهم. 
ولکن حذار على الاخوان أن ینظر الواحد إلى نفسه بالتميز على 
غیره. أو على أيّ من الناس» أو أن یتعذی طوره. أو أن یری 
لنفسه ما ليس لغيره لا بفضيلةٍ ولا بمال ولا بعلم ولا بمركز 
اجتماعي مهما ترقى في الفضل واليسار والعلم والجاه. ويردف 
الشيخ زین الدين عبد الغفار فيقول إن على الموخد آلا يضمر شر 
العقوبة لأخيه إلا بما يمليه عليه الحق والرحمة. إذ ربما تاب هذا 
الأخ وحسنت توبته. كذلك على الموخد الا ينظر إلى أخ له على 
أنه دونه منزلةَ علماً وعملا ومکانةٌ عند اللهء حتى لو بدا هذا الأخ 
کذلك. فلعله يرقى إلى منزلةٍ أعلى ومقام أرفع. وعلى الموخد آلا 
يعتقد أنه آثیب على عمل قام به أكثر مما أثيب أخوه لتفوّق عمله 
على عمل أخيهء فلعله بعد ذلك تطرأ عليه غفلة یعاقب عليهاء أو 
توان يقف تقدمّه وارتقاءه. ولکن ذلك لا يعني أن الاخ لا يجب 
عليه نعي آخیه على طا ارتکبه آو زلل اقترقه. فالمناصحة بین 


۱۳ 


الإخوان من شروط الأخوّة والصحبةء على أن تكون مقرونة 
باللطف والرفق والصدق والتواضع الخالص من كل أنائية دون أي 
مراءاة أو تصنع. فان لم تفعل هذه المناصحة الصادقة فعلها بعد 
تكرارها وتحمّق الناصح أنه لم يفته شيء من اللطف والرفق ولم 
يتوانَ في الصدق والتواضع متأكداً خلوٌ مناضحته من أية مراءاق 
فعليه الانتقال إلى اللوم والتعنيف الأخوي الصادق. فإذا تمادى 
الاخر بخطإه عامله الناصح بالهجرانء فان تمادى الآخر بخطاه 
بعد عنه وکف عن نصحه وبری منهء فان أصِرّ على الخطأ حتی 
وصل إلى البدع أعلن معاداته وحذر منه الاخوان وداراه أي 
اجتنبه غيرةٌ على وحدة الکلمة وخوفا من الفرقة وصوناً للنفس 
والمجتمم من دخول الطبائع الضدية وعيثها فسادا فیهما. 

آداب الصحبة هذه توجب حفظ الموخد لنفسه أولاً وتربیتها 
على الایثار وصونها من «الأنا» وردعها من الاعجاب بالنفس؛ 
والحذر كل الحذر أن تدخل «الانا؛ فيه بلطافتها بعد أن یکون قد 
بدا له أنه أقنع نفسه بخروجها منه فهي لا تدخل من باب 
المعصية وحسب. بل قد تدخل من باب الطاعة أيضاً فيظن المرء 
أنه مقیم على الحق في حين أنه یکون قد خجب عنه «بأناه». 
وفي ذلك يقول آبو يزيد البسطامي: «إن في الطاعات من الافات 
ما لا تحتاجون إلى أن تطلبوا المعاصي". 

المحافظة على الأخوّة إذاً تقوم أولا على المحافظة على 
النفس؛ كما تقوم على المحبة ونفي الكراهية نفيا من قلوب 
)١(‏ السهلجيء النور من کلمات أبي طيفور في شطحات الصوفية تأليف 

عبد الرحمن بدوي» ص : ۸۵. 
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الموخدین قاطبة. والمحبة في مفهوم التوحيد ليست حالة في قلب 
الموخد ساكنة وإنما هي متحرّكة على الدوام قائمة على الفعل 
المستمر المتحرك فى الوحدة التى لا حد لها ولا نهاية» المتحرّرة 
من «الأنا» المرتكزة على الثنائية الواهمة. لذلك كانت المحافظة 
على الأخوان ومحبّتهم تحقيقاً للوحدة» ومن هنا قول التعاليم 
التوحيدية فى حفظ الإخوان أنه كمال التوحید. وهكذا كانت 
المحافظة ۳ الأخوّة في مسلك التوحيد مناصحة دائمة فلا 
تغاضی فیها عن النقص بل هي حركة مستمرة نحو الکمال. 
وبالتالی وجبت أن تکون بريئة من التعالي الانانی والفوقية القائمة 
على الفزق. فلا توحيد دون محبة ولا محبة دون توحید. 

من هنا كان على الموخد. كما یقول الشیخ الفاضل" أن 
یتمیز بآداب وفضائل لا يصح التوحید الا بهاء هي: 

أولاً: تقوی الله سراً وعلانية. فالتقی. كما یقول. من إذا قال لله 
وإذا عمل لله. ویقصد بتقوی الله في السر أعمال القلب وسلامته 
وصفاء السريرة. أما تقوى الله في العلانية فهي ما يظهر من أفعال 
الجوارح. والتقوی» كما يقول الشيخ الفاضل › هي الإخلاص لله في 
السرّ والاعلان. المساواة بين الظاهر والباطن» ومراقبة الله في اللحظ 
واللفظ والسمع والفكر والأكل والشرب واليقظة والنوم. فإذا قال 
المرء فلله وإذا عمل فللهء وإذا نوی فلله. 


ثانياً: الاجتهاد في العلم والعمل. لأن العلمء كما يقول. 
(۱) راجم أسعد سليم البتديني» فلسفة الأخلاق عند الموحدين الدروزء الفاضل 


نموذجاً (أطروحة أعدت لنيل شهادة الدكتوراه في الفلسفة)» بيروت: جامعة 
القديس يوسف- كلية الآداب والعلوم الإنسانيةء قسم الفلسفة» ۲۰۰۷. 
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ثمرة الروح وبه حياتها وهو غذاؤها وبه بقاژها ونماؤها ونجاتها 
على أن يكون العلم مقروناً بالعمل به» وأن يكون العلم والعمل 
خالصين لوجه الله. والعلم إثمه كبير إذا لم يقرن بالعمل ویخلص 
فيه لله تعالى. فمن العمل بالعلم أن يشترك الموّحد به مع إخوانه 
على قدر استعدادهم» فيهديهم بعلمه إن كان عالماء ويرشد جهله 
بعلمهم إن كان جاهلاً. وهكذا نرى ما للعلم والعمل من شأن في 
عقيدة التوحيد. 

الثاً: القيام بالفرائض الإلهية والمواجب الدينية. فمن لا یم 
الاصول. يقول الشيخ الفاضل لا يعرف الفروع. والفرائض 
الإلهية أصل الدين وملاكه ونظامه. الموخد الحق إذا هو الذي لا 
يتوانى من القيام بدعائم الدين من صلاة وزكاة وصوم وحج إلى 
بيت الله الحرام. بمعناها الحقيقي ومعناها الشرعي معا 

ان حسن المعاملة في البيع والشراء والأخذ والعطاء 
والقرض والوفاء. إذ یستّدل على صحة دين المرء بحسن معاملته. 
فمن لا یدقق على نفسه یقول الشیخ الفاضل في القطعة 
والدرهم فلا یکون منّقياً الله على الحقیقة. «فْمن يَعْمَلَ مثقال در 
خَيْراً يَرَهُ وَمَنْ يُعْمَلُ مثقال ذَرّةِ شرا یره وقد قال رسول 
الله : «الدين المعاملة». 

خامساً: حسن الأخلاق ولين الجانب ونفي الطيش والشراسة 
والنزاقة والغضب والصبر والاحتمال. وهی من فضائل الأعمال 
ومحاسن الأخلاق إذا اقترنت» كما 58 بالإيمان والعلم 
الصحیح وإذا انتقلت لدی الموخد من أن تکون صفات طارئة إلى 
أن تکون خصالاً طبيعيةً هي ثمرة توازن الطبائع العقلية في 


(۱) سورة الزلزلة (98): ۸. 
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الموخد"" . أما إذا بقيت صفات لا يستعملها المرء ال إذا خدمت 
يتضالحه الدتيوية الآنية' فلا تعد شجايا اضیله فيه تلن بها 
وخصالاً بها «تتخضل» طباعه وتنطبع فيه في الس والإعلان وفي 
السراء والضرّاء. فبالهمم العالية» كما يقول الشيخ الفاضل. تتيسر 
الغاية ويظهر السر المحجوب. 


سادساً: ترك الدعاء بالسوء بالکلیة» سواء على [نسان أو 
حيوان أو غير ذلك. فالدعاء بالسوء كما یقول» يشير إلى نيّة سيئة 
وخلق دنيء وينم عن ارادة لو قدر المرء على تنفيذها لفعل. وهذا 
هو اعتراض على الله الخير المطلقء كما يدل على سوء هذا 
الداعي وعلی ما هو عليه من شر. 


سابعاً: ترك المباهاة والزهو والخیلاء والریاء والزینة» لأنها 
سبب لطلب الجاه. وحبٌ الجاه. كما یقول. منازعة لله تعالی في 
مجد ربوبیته وسلطان وحدته. والمباهاة والزهو والخیلاء والریاء 
نتيجة «الأنا» المبعدة الموخد بثنائیتها عن حقيقية الوحدة الحق. 
والزينة هنا مقصودٌ بها الزخرف في الظاهر والباطن معاء وهي 
سیب لانبعاث الشهوة والکبر والعجب والفخر. وهذه كلها معاص 
ومهاو ومهلکات. وأما الزينة الباطنة فهي آعمال الرياء. ثم يقول 
إنها أعظم ما يبتلي به العلماء والزهاد. فانهم لما قهروا آنفسهم 
بالمجاهدة وفطموها عن الشهوات وحملوها على أصناف العبادات 
عجزت أنفسهم عن الطمع في المعاصي الظاهرة الواقعة على 
الجوارح وطلبت الاستراحة إلى التظاهر بالخير وإظهار العلم 


)١(‏ انظر ص: ۱۳۲-۱۲۱ من هذا الكتاب. 
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والعمل» فوجدت مخلصاً من مشقة المجاهدة إلى لذة القبول عند 
الخلق ونظرهم إليه بعين الوقار والتعظيم» فنازعت في إظهار 
الطاعة وتوصلت إلى إطلاع الخلق ولم تقتنم باطلاع الخالق 
ففرحت بحمد الناس ولم تقنع بحمد الله وحده جل جلاله. وهذا 
غاية الطغیان. 


ثامناً: ترك الكبر والعجب. أما الكبر فخلق باطن ظاهرة 
التكبّرء كما يقول الشيخ الفاضل. والكبرء يردف قائلاء هو 
استعظام النفس برؤية قدرها فوق قدر الآخرين. فإذا نظر المرء إلى 
نفسه وعلمه وعمله استعظم نفسه وتكبرٌ. أما العجب فيقول الشيخ 
الفاضل» إنه على نوعين: نوع لازم ونوع متعد. فأمًا اللازم فهو 
أن يعجب المرء بنفسه وعلمه وعمله ورأیه. فيرى نفسه ذا قدر 
وقيمة» ویری له راسا 4 وغه خسنا ورایة صوابا: وأما 
المتعدي فهو أن يرى نفسه أفضل من غيره» وعلمه أوسع من 
علم غيره» وعمله أحسن من عمل غیره. ورأيه أصوب من رأي 
غيره. وهذا يدعو إلى الضلال وينافي التوحيد. وأما الحقد فانه 
يحمل على التكبر من غير غجب كالذي يتكبر على من یری انه 
مثله أو فوقه» ولكنه قد غضب عليه بسبب يشق منه فأورثه 
الغضب حقداً فهو لذلك لا تطاوعه نفسه أن يتواضع. 

تاسعاً: ترك الحسد. والحسد. كما يقول الشيخ الفاضل» 
يدعو إلى جحد الحق» فیعرض الحاسد عن المحسود ويتكبّر 
عليه. والحاسدء يواصل الشيخ الفاضل» ظالم في صورة مظلوم: 
درت لازمء وغش دادم » وعقل هائمء وحسرة لا 25 ضدي › 
ومغتاظ على من لا ذنب لهء وبخيل بما لا يملكه. والحسد فإنه 
يوجب البغض للمحسود وإن لم يكن من جهته إيذاء وسبب 


۱۳۹ 


یقتضی الغضب والحقد. ويدعو الحسد أيضاً إلى جحد الحق. .. 
فهو يعرض عنه ویتکبر عليه. وللحسد كما يقول أسباب سبعة 
هي ٠‏ 

العداوة» والتعزز والتكيرء والعجب. والخوف 

من فوات المقاصد المحبوبة» وحبّ الرئاست 

وحب النفس وبخلها. 

فکم على الموخد أن بحفظ نفسه لیحفظ اخوانه» وکم عليه 
أن یدب نفسه بآداب التوحید وکم عليه أن یکشف عيوب نفسه 
كي لا یکشف عیوبه الناس وأن یکون صادقا مع نفسه لیکون 
صادقاً مع الآخرين. فمن صالح نفسه على الخیر صالحه الناس 
وبادلوه صدقاً بصدق وکشف الله خيره وستره عن الأشرار. 
عاشراً: صون اللشس من حب المجد والجاه وطلب الرئاسة. 

ذلك أن من غلب عليه حب الجاه» كما يقول الشیخ الفاضل» 
صار مقصور الهم على مراعاة الخلق. مشغوفا بالتودد إليهم 
ومراء‌اتهم. وما زال في آقواله وأحواله وآفعاله ملتفتا إلى ما بعظم 
منزلته عندهم. وذلك بذر النفاق وأصل الفساد. ویجّر ذلك إلى 
التساهل في العبادات والمراءاة بها والی اقتحام المحظورات 
للتوصل إلى اقتناص القلوب. ثم يقول إن کل من طلب المنزلة 
في فلوب الناس» یضطر إلى النفاق علیهم والتظاهر بخصال 
حميدة وهو خال منها. والمراءاة تدعو إلى أخلاق المتكبّرين حتی 
أن الرجل يناظر من يعلم أنه أفضل منه ولا يتواضع له في 
الاستفادة خيفةٌ من أن يقول الناس أنه أفضل منه. فيكون باعثه 
على التكبر. وكم من الناس يقعون في هذه الأسباب الأربعة» أي 
العجب والحقد والحسد والرياء. تغلب عليهم «الأنا؛ فتجرهم إلى 


۱:۰ 


هذه الأسباب دون أن يعرفواء ويكتفون بالعبادة الظاهرة دون أن 

يتعمقواء ويقومون بواجباتهم الدينية على ظاهرها دون أن يحاسبوا 

انفسهم مطمئئين على حمد الناس لهم غافلين عن قوله تعالى: 
سه و 5 ۵ و ره BT‏ وريم (4۱ 

یلم خاتئة الآغین وما تخفي الصدور»” '. 


حادي عشر: ترك الغيبة. لأن الغيبة» كما يقول. من علامات 
عدم الأمانةء وعدم الأمانة كذب وبهتان ومدعاة إلى الشرّ والظلم. 
وهي فوق ذلك تعد على الآخر وجبنْ واتهام دون أن يعطى الآخر 
حمّه في الدفاع عن نفسه. وهي» كما یقول. الصاعقة المهلكة 
للطاعات. 


ثانى عشر: ترك النميمة لأن من ثمرة النميمة» كما يقول». 
ليغار او وفتح الشرورء واضرام العداوة والكراهية 
والبغضاء. والنمّامء إن لم یتب» ملعون عن لسان الله» كما يقول 
رضي الله عنهء بعيد من آیات الله محروم من رضی الله 
ممقوت عند الله» بعيد عن محبة الله. فالنميمة تضرم العداوة 
والكراهية والبغضاء بين الناس. وهي عائق أكبر للمحبة والوفاق 
ووحدة الكلمة والتعاون على البر والتقوى. 

ثالث عشر: مداومة الصلاة. لأن الصلاة هى صلة القلوب 
بالواحد الأحدء وهی مجلبة للقرب من الله و تذكرة بحقيقة 
الإنسان. فالصلاة تحيل الموحّدء إذ ينطق لسانه بهاء کلمةً تضرّع 
ومحية لله وافتقار إلى رحمانيتة تعالی» «صلاتك هذه ستجعل منك 


كلاج من كامات الله نت مدها الا دروف وااحت مدها 


.۱٩ :)40( سورة غافر‎ )١( 


المعنى0”''. أما الصلاة على السئة فيقول. «ولا يخفى على السادة 
الإخوان من آمر صاحب الزمان حثّه على درس القران والقيام 
بالفرائض في كل زمانٍ ومراعاة الكلمة وامتثال المرسوم والعمل 
بالمعلوم)”" . 


رابع عشر: الاحتشام في الملبس والمظهر. فالاحتشام؛ كما 
يقول الشيخ الفاضل» سترة عظيمة ودرع مانع» وحصن حصین؛ 
ووقاية للجسدء وجمال ظاهرء وكمال في المروءة» وشدة في 
الحياء. وهوء إلى ذلك قدسية لمقام الإنسان وغايته في الوجود. 
والاحنشام مساهمة في ممارسة الفضيلة. ذلك أن عدم الاحتشام قد 
يشير في الاخر شهو ضارة 5 فیکون غير المحتشم ا 
ردیل هقی نولو لج يكن ارس لها ود پاد 
کناعلها . والاحتشام فوق ذلك استشعار لحضور الحق. ذلك لأن 
الانسان هو صفوة صورة التجلی الوجودي. فعلی الانسان إذاً الا 
يدنس «بأناه» وشهوة «آناه» هذا التجلي القدسی. والاحتشام؛ إلى 
ذلك احترام لقيمة الانسان. فللانسان» رجلا كان أم آنشی حرمة 
عليه ألا ینتهکها بأن يتدنى إلى أن یکون وسيلة لاثارة الشهوة 
لبهيمية في سبیل إظهار «أناه؛ التي تبعده من الحق وترمیه في 
الضلال. 


خامس شر : الحرص على الطهارة. والطهارة هي نوعان 
مت‌کاملان متلازمان : طهارة الظاهر وطهارة الباطن. فطهارة الظاهر 
حفظ للجسد و ص‌حته و گر امته وجماله وحفظط للمجتمع 0 


)۱( انظر كتايئاء مرآة على جيل قاف : ص  :‏ ۰۱۷ 
(۲) الشیخ الفاضل. مجموعة من تأليفهء الورقة ۷۳ ب. 


۱: 


وكرامته وجماله. أما طهارة الباطن فهي طهارة النفس من «الأنا» 
وتحمّقها بالله وانجذابها إلى الواحد الأحد. وهذا هو الحب الحق. 
والموخدء بحبّه هذاء إنما يتحقق انسانا» ويحقّق فضيلته في هذا 
الوجود. ویحقق توحیده بالواحد الاحد. وحب الله تعالی هو 
الطهارة الحق كما يقول مسلك التوحید. والطهارة الباطنة توجب 
الطهارة الظاهرة. ففي الأشياء ما لا يجب ترك ظاهره ولو علم 
تأويله على جمیع الوجوه. 


ماتان الفضیلتان الاخیرتان. وهما الاحتشام والطهارة» تودیان 
بالموخد إلى مفهوم للقداسة هو في أساس مسلك التوحید. هذا 
المفهوم للقداسة یتعلق بتجلي الله المعرفي وكيفية إبقاء هذا التجلي 
على قداسة جديرة بقداسة الحقّ سبحانه الذي #کنَّب على نَفْسِهِ 
ال خمَة)۳۹ ۲ . 


فالرحمة الالهية هي المحبة الحق. ومحبة الانسان لله تبلغ 
کمالها إذا كانت من جنس محبهة الله للانسان» كما ذکر الشیخ 
الجنید إذ قال فى المحبة إنها «دخول صفات المحبوب على البدل 
هو ات ا سم ال ال شاه الجن تفن يان 
كمال الأخذ بالعطاء. كما المحية الالهية. أما كمال العطاء 
فبالإفادة» وهي عطاء المفيد العلمَ لمستفيدٍ هو أهل لهذا العلم. 
والإفادة ضد الإضرارء والإضرار كراهيةٌ وخلف وإساءءةٌ واعتداء. 


)١(‏ سورة الأنعام (5): ۱۲؛ راجع أيضا الآية ۵۶ من السورة نفسها. 

(۲) الجنيدء تاج العارفین. الأعمال الكاملةء ص: ۹۸. وقد ذكر هذا القول في 
القشيري » الرسالة القشریة. ص : ۳۲۱ وفي السهروردي» عوارف المعارف 
ص ۵۰۸. 
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إذاً عطاء المفيد العلمَ لمستفيدٍ لم يتهيأ إلى هذا العلم يسيء إلى 
المعطى وإلى العلم معأء فيعود العطاء مضاداً للمحبة وينقلب 
بالتالي من فضيلة إلى رذيلة ومن إحسان إلى إساءة. وهذا خيانة 
للعلم وتفريط بالمحبة. على الموخد إذاً أن ينظر إلى حقائق الأمور 
ببصيرة ومعرفةء فلا ينقلب عطاؤه من محبة تفيد إلى إساءة نضر. 
وهكذاء تحقيقاً للمحبة؛ عليه ألا يكشف لمن ليس مهيأ إلى تقبل 
هذه الحقائق معرفتّه إلا بقدر ما هو مستعد لإستيعابهاء وإلا انقلب 
عطاؤه إلى ضرر وانقلبت محبته إلى إساءة. فالعارف باللطائثف 
كما يقول السيد الأمير جمال الدين عبد الله التنوخى» وهو من 
أكابر الموخدین العلماء الاولیای لا يعطي المصرّ 5 الائتمام 
بالكثائف الحقائق اللطيفة. وهو يقول في رسالة إلى جماعة 
المومنین في سائر البلدان : ۱ 

فنظر العاقل روحانی لطيف ونظر الجاهل 

جسماني کثیف؛ فنظر العاقل بفکره وخاطره 

ونظر الجاهل بسمعه وناظره. فلو كانت لکم 

طاقة لمقابلة معنویات الامور لبصَرناکموها أو 

لکم قدرة على درك اللطائف لأوصلناکموها"؟. 


ويقول السید الأمير التنوخي في رسالة آخری آرسلها إلى 
مشایخ آل سلیمان یذکر فیها شروط المكاشفة بالحقيقة: 


لا ينبفي فتح باب الرحمة إلا على من صرف 
نفسه عن الشیهات والمحرمات: ورغب الر غبة 
الصادقة فى مواجب النعمة. وعرف الله تعالی 
(۱) مخطوط من مكتبة المژلف: ص: "١‏ . 
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حقٌ معرفتهء ووخده ونزهه بمقدار رتبته ثم 

عرف أبواب رحمته» وخرنة دعوته الموصلين 

إلى جنته» وألجأ آمره إليهم بحسب طاقتهء 

وامتثل مراسيمهم على قدر قوته؛ وانعطف على 

أضدادهم وملاءمتهم بكليته» وأخلص في اتباع 

الأوامر العليّة سریرته وحرف عن الذواهي 

طويتهء وجبل على المصافاة للخیرین نيّتهء فمن 

كان كذلك لا بستحل المملوك”'' منعه لحظة 

واحدة من الزمانء بل ينبغى له العزازة والتبجيل 

والافادة والاحسان» نم يكن کذدك لا 

يوجب له التفریب» لئلا تدخل على مقربه 

الشبهة ویخرج عن القانون والترتیب"". 

کشف الحقيقة لمستحقیها وسترها عمّن لیسوا أهلاً لها هما 

من موجبات المحبة. والستر قال به کثیر من العلماء من متصوفة 
وغیرهم"" وهذا محيي الدین ابن عربي یقول في ستر الحقيقة 
عمن لیسوا مهیأین لها: 

والستر رحمة عامةٌ الهية فى حي العامة لما قُذر 

عليهم من المخالفة اا فلا بد من إيقاعهاء 

ومع الكشف والتجلي فلا يقع أبداً. فلا بذ من 

كاري 
(۱) كان من عادة السيد الأمير أن يدعو نفسه بالمملوك تواضعاً. 
(۲) مخطوط من مكتبة المژلف ص: ۲۰۹۳-۹۱ 


(۳) حول ستر الحقائق عن غير أهلها راجم كتابنا التقية في الاسلام. 
(E)‏ ابن عربيء الفتوحات المكية . المجلد ٤‏ (الباب «(Toft‏ ص : TV‏ 


١ نغ‎ 


فالرحمة الإلهية تَعْدّق على من لا يستحق كشفها بسترها عنه 
لثلا تصعقه. وتُغدَق على من يستحق كشفها بفتح بابها له يتنسم 
نسائمها. من هنا استعمل السيد الأمير «باب الرحمة» إشارةً إلى 
الكشف والسّتر كليهما. فتح باب الرحمة رحمة لمن هو أهل 
ذلك يقول الشيخ الجنید : 
دی من عدصی ده مايص وده 
وی هه ار ی یس 
وأع ط ی عب اد الله مده حاف وق هم 
ونع ده ها أرى لل حدع يه شل 
عدی أن 11 رح من ا د 
إلى أهله فى السر والصون أجما“ 
جميعهم وحب الأخوة في الحق. هذا الحب ۰ یقول الموخدون» 
هو من لدن الله. فالله هو الرحمن الرحيمء والرحمة هي أعلى 
درجات الحب؛ #كتب ربكم على نفسه الرَحمة#"۳. لذلك يعد 
الموخدون حفظ الإخوان كمال الایمان. 
صيانة القلوب من الشرك 
لا يتحقق الصدق وحفظ الموخد لأخيه الانسان الا بالتخلي 
عن الشرك بال الذي يؤدي إلى البهتان. بل لا يصح التوحيد إلا 


(۱) الجنيدء تاج العارفينء الأعمال الکاملة. ص ۳۲۰. 
(۷) سورة الأنعام (1): 54؛ راجع أيضاً الآية ۱۲من السورة نفسها. 
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بهذا الشرط .. وكيف يصح توحید مع الاعتقاد بان لله حداً يحدهء 
وأن له ذاتية محصورة ضمن مكان معين وصفات معينةء وأن له 
خارجاً هو غيرهء أو أنه فى مكان یحویه أو أنه على مكان 
ا ا ا ی و 
الاعتقاد بوجود غير وجود الله» وجود مستقل عنه سبحانه 057 
لوجوده» موجود بإزائه مشارك إياه بالوجود» جل وعز عن ذلك 
وتعالى علواً كبيراً. وكيف يمكنء لو كان ذلك صحيحاً. أن يكون 
الله موجد الموجودات بوجودٍ غير وجوده. وبالتالي كيف يمكن 
المحبة أن تمخضص له وقد تعددت الذوات القديمة. فإذا كانت 
المحبة المحض هی عبادة الله الأحد فكيف دُعبّد الآحاد 
المتفرقة» أو كيف 0 الله وهو واحد من هذه الاحاد. لا بد إذاأً 
من وجود واحد أحدء لا يشركه بالوجود واحد غيره. تلك الغيرية 
هي إذاً عَدّم لا وجود له. وكل اذعاء بوجود هذا العدم هو بهتان 
وبطلان. وإذا كان ذلك بطلاناً بطلت كل محبة مع عبادة هذا 
العدم. وبالتالي على الموخد أن يصون قلبهء بتوحيد الّه. من هذا 
الشرك. ذلك ما دعا إليه مسلك التوحيد؛ 1 أي سلام يصح مع 
الشرك والكثرة والفرقة والتضاذ. وأيْ محبة تمخض للكثرة والفرقة 
والتضاد. والمحبة في حقيقتها ود ولا تُفرّقء وتشيع السلام لا 
التضاد. 


صيانة القلوب من الشرك إنما تهدف إلى تحمّق هذه القلوب 
فى الوحدة الأحدية الشاملة للوجودء والى توحيدها بتلك الهوية 
التي هي حقيقة كل حقيقة ومعنى كل موجود. تحقق القلوب في 
الوحدة الأحدية وتوحيدها هما غاية كل علم حق وكل عمل 
بهذا العلم. والإنسان إذا توجه إلى هذه الهوية وأقبل على هذا 
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الحق تخلى عن كل عبادة للعدم تعند به عن حقيقة كونه عبارة 
للو سل 6 الاحدیت و کر لكل دهتان يجور به عن غایته من 


الو جود وهي التحقق بالله الذي د إله غيره ولا مو جود سواه. 


التوجه الصادق إلى و جهه الاحدي هو الحب بمعناه الامثل. 
هذا الحبّ الصادق المنرّه عن کل إمكان للعنود عنه هو عبودية" 
لله الواحد الأحد الذي هو الحرية الحق المتعالية عن کل حد 
يحذها أو غيرية تقف بازانها. یقول الجنید : «المحبة: نهاية المحبة 
عند هیجان الربوبیة»"*. العبودية للحريّة هي الحرية. وکما قال 
العارف بالله آبو علي الحسن الدقاق في العبودية لله سبحانه: 


لیس شيء آشرف من العبودیة» ولا اسم أت من 
اسمها. ولذلك ذکرت في تم آوقات المصطفی 
صلى الله عليه وسلمء وهو ليلة المعراج. فلو 
كان شىء أجل منها لسماه به خالقه”” . 


آنت .عيذ من آنت فی رفه وأسره فإن كنت فى 


آسر نفسك فأنت عبد نفسك. وان كنت في آسر 
دنياك فأنت عبد دنياك”” . 


(۱) الجنید» تاج العارفین؛ الأعمال الکاملت. ص ۳۵۳. 

() محمد عبد الرژوف المناوي» الکواکب الدرية في تراجم السادة الصوفیت 
ج۲. ص۱۸۱-۱۸۰؛ والإشارة في هذا الاقتباس للاية: سان لذي 
ای بِعَبْدِهِ ليلا من آلمَسچد آلخرام إلى آلمشجد الأقصًا آلذي بَارَكْنَا حول 
ری من آیایتا اه هو آلسمیم الیصیر 4 سورة الاسراء (۱۷): ۰۱ 

(۳) القشیری» الرسالة القشيرية» ص : ۱۹۸. 
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فکیف يعبد الانسان الله وهو عبد نفسه أو عبد دنياهء أو 
كيف یعبد الإنسان الله وهو يعبد العدم. والعدم. كما تقول التعاليم 
التوحيدية» طريق يستدرج المرء إلى إنكار الله والجحود بهء أو 
كيف يعبد الإنسان الله وهو يعترف بغيرية له ويعبدها. أو كيف 
يعبد الله الواحد الأحد وفى قرارة نفسه غاية غير الواحد الأحده 
کے ال کین ست غا العو عد عن کت عا غير اف الق 
لذخي اله تكن غايته العدم. غاية المرء إلههء فان كانت غاية 
المرء الجنة فإلهه الجنت وان كانت غايته نفسه فالهه نفسه. 
وتكون عبادته لله كذبا وبهتاناء ويكون في حقيقة الآمر إنما يعبد 
العدم. كذلك إذا هو عبد الله وقد جعله في السماء دون الأرض 
أو في مكان دون مكان يكون إنما يعبد العدم؛ أجل» #الرّحَمنٌ 
عَلَّى العزش اشتّوى4» ولکته أيضاً: «أَقْرّبُ إِلَيْهِ من حَبْل 
وید . ذلك هو الله الواحد الأحد. الاستواء والقرب في 
الآيتين المذكورتين إذأ لا يفيدان مكانا دون مکان» فهو سبحانه 
الذي: «وَسِعَ کزسیّه السّمِوَاتِ والاژض ولا يَوُودُهُ حمظهما وَهُوَ 
العَلِيُ العَظیم ۳4 جل هو العلی عن أن یحاط بمکان وهو 
العظيم عن أن يُحَد بحد؛ ذلك ما يقول به التوحيد. 
لا يتحقق التوحيد إذاً إلا يترك عبادة العدم» أي بترك 
عبادة كل غيرية والتخلص منها إلى الأحدية. التوحيد لا ينطلق من 
«الأنا»ء لأن «الانا؛ تتضمن الثنائية» ولا ينطلق من الكثرةء لأن 
الكثرة لا وجود لها إلا ضمن الوحدة؛ والله هو الواحد الأحدء 


)۱( سورة طه (۲۰): ۹ 
(۲) سورة ق (۵۰): 2.15 
(۳) سورة البقرة (۲): ۲۵۵ . 
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وهو الموجود الحق» وكل موجودٍ موجودذ فيه ويستمد وجوده 
منهء والتوحيد لا ينطلق من الغيريةء لأن الغيرية نسبية والله لا 
غيرية له ولا حد. والانسان إذا انطلق من أيّ من النسبيات»: لا 
يصل إلا إلى نسبيةء ولا يصل إلى الله الواحد الأحد. 

على الإنسان إذاً أن يترك السير في طريق الانحراف عن 
الوحدةء ويسير في المحبة التي هي الطريق والغاية معا. 

كل اعتقاد بإله له ذاتية هو اعتقاد يقوم على الكثرة أو الثنائية 
أو الغيريةء وهو بالتالي انحراف عن الوحدة الأحدية. وما هو إلا 
عبادة للعدم. من هنا كان التوحيد قائماً على ترك ذلك. صيانة 
القلوب بالتوحيد لا تكون لذاً إلا بصيانتها من الشرك. فالشرك 
إنكار لله وإبطال لوحدانیته وجحود له سبحانه. 


التبرؤ من غواية الأبالسة 

إذا كانت صيانة القلوب من الشرك شرطاً على المرء أن 
يحققه في قلبه ليصح توحیده. فالتبرؤ من دعاة الشرك وأهل 
الطغيان هو أيضاً شرط على المرء أن يحققه في قلبه وفي ممارسته 
بو عدا كن وص تیه كارن غاد العدم والباطل. إذ لا 
يستطيع الموخد أن يكف عن عبادة العدم وأن يكتشف ما هو بهتان 
في توجهاته الدينية والمعرفية إلا إذا تبرّأ من أولئك الذين يدعونه 
إلى العدم ویضللونه في بهتانهم. هؤلاء هم دعاة الإبليسية الذين 
تعنیهم عقيدة التوحید. وماذا تقصد التعالیم التوحيدية بالا بلیسیة؟ 

الابلاس لغةٌ هو اليأس من رحمة الله. وهو السکوت لانقطاع 
الحجةء وهو الخروج عن مراد الأمرء وهو الحیرت آي الضلال 
عن الطريق الحق» وهو العنود عن سواء السبیل فيحار المبلس 
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فى طريق لا غاية حقيقية لهاء ویضل عن غايته الاصل. 
والإبليس», مفرد «أبالسة»» مشتقٌ من الإبلاس» كما يقول علماء 
اللقه ۳ 

آما حقيقة هذه الحيرة والضلال والیأس من رحمة الله والعنود 
عن مُراد الأمر فهي أن الطریق التي ضل عنها الابلیس هي كما 
ذكرنا آعلاه» الطریق إلى رحمة الله. فالایلیس إذاً هو الذي 
انحرف عن طریق الرحمة الحق وعَئّد عنها. فتاه وحار في طریق 
لا غاية حقيقية لها وأفضی به ذلك إلى الکراهية والبخضاء 
والمخالفة فاحتار في آمره ویشس. والیأس يفضي لدی الابلیس 
ومن تبعه من الابالسة إلى المعصية والظلمة والاستکبار والجهل 
والمعاندة. وإذ كانت الطریق إلى الرحمة الرلهية هي الطریق إلى 
الوحدة الأحدية فالعنود عنها هو الطریق إلى الثنائية فالكثرة فالمّرق 
فالمخالفة والضدية. هذه الطریق اذاً هي طریق «الأنا» المفضية» 
بىا فیها من ثنائية وکثرة وفزق ومخالفة» إلى فوضی الوجود التي 
هي العدم. 

من هنا كانت الابليسية مصدرها «الأنا» التي تدفع الابلیس 
إلى طلب الرغائب اندنيثة وطغیانها علیه. إذ عند من شريعة 
الوحدة الأحدية حیث تطمئن آرواح الموخدین في سیرها في 
صراط الشوق والتضرع إلى حقیقتها. وبما أن الأنانية تتوسل 
بالبهرج وزخرفة الباطل تمويهاً وخداعاً للسائرين في شريعة العودة 
بالشوق والتضرع إلى حقيقتهم بغية عنودهم عنها إلى شريعة 
المعصية والظلمة والاستکبار والجهل والمعاندت اتصف الساگرون 


(۱) راجم مثلاً ابن منظور. لسان العرب. مادة «بلس". 
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فى طفع ی یت شرس تانق 
لهؤلاء السالكين ۳ شريعة الحق. ذلك ما عناه الكتاب العزيز فی 
قوله : 


لقال رب پها اغوي ل لھم" دی 


الأزض وَلأغويتهُم' أَجْمَعِينَ © إلا عِبَادَدَ 
المخلصین © قال هذا صراط علی مُسْتَقِيمٌ 
تابي لين لك عم ملعا إلا م امك 


مِنْ ل الغَاوينَ 4 . 

لذلك وجب على الموخدین أن يتبرأوا من غواية الأبالسة 
الذين یزینون لهم في الأرض والذين يطغون عليهم بإغرائهم 
إياهم» فيأبوا أن يكون لأولئك الطغاة عليهم سلطان. أولئك الذين 
وصفهم مسلك التوحيد بالأبالسة الذين يكذّب بعضهم 
بعضاء تصدیقا لما ورد في كتاب الله واصفا ما وقع بين رؤساء 
أولئك الأبالسة ومرؤوسيهم من جدال. وذلك في قوله عز من 
قائل : 


رال بَعْضْهُمْ عَلَى بَعْضٍ يَتَسَاءَلُونَ # فالوا 
نکم لثم تائوتتا غن الیمین © قَالُوا بل لم 
تکولوا مبنین © ونا کان لنا عیِکم مِنْ سُلْطَانٍ 
بل کثثم قُوْماً طاغین © فق عَلَيْنَا قول رَبْنَا إن 
َذَائِقُونَ © فَأعْوَيْئَاكُم نا كنا غَاوِينَ© فإنْهُمْ 


. ۲-۳۹ :)۱۵( سورة الحجر‎ )١( 
.۳۳-۲۷ :)۳۷( سورة الصافات‎ )۲( 


من هنا كان التبرؤ من غواية الأبالسة روساء ومرؤوسين واجباً 
فلي الو نكر ن لاه الرؤماء لمرو كان مد 
أهل الطغيان الذين اختاروا الثنائية على الوحدةء وغواية الضلال 
لهم فغوايتهم للمؤمنين. 

على الموخد إذأ أن یتخلق بخصلة التبرژ هذه. كي يستطيع 
الحج إلى الحق وقد تبرأ من أبالسة المعصية والظلمة والاستكبار 
والجهل والمعاندة أهل الزينة والبهرج والزخرف وغواية «الأنا». 
وكما أن الحج إلى بيت الله الحرام يستلزم الاستهلال بالاحرام 
وأول الاحرام أن يتخلى المرء عن الثياب المخيطة المفصّلة على 
الجسم وعن كل مظهر من مظاهر الزينة آخرء كذلك على القاصد 
إلى توحيد الله أن يتخلى أولاً عن التعلق «بالأنا» مبد!ٍ كل ثنائية 
وشرك بالله وبالتالي عن كل إبليسية» فيتبرأ من غواية أهل الابلاس 
والطغيان الذين يدعون إلى العدم ويغوون الناس للعنود عن طريق 
التوحيد إلى طريق الشرك. معاندة الأبالسة هذه لأهل الحق القائمة 
على أن طريق الضلال الإبليسية هي عنود عن صراط التوحيد هي 
فى أصل :إطلاق الموخدین اسم المعاندة على الابلیس. هه 
المعاندة هي لدی الموخدین في آساس طبائع الابلیس الضدية 
الرئيسة التي هي كما ذكرناء المعصية والظلمة والاستکبار 
والجهل. .هده الطباتع الضدية نما تعند بالمره عن التوسید وتغویه 
بالشر والکراهية والمخالفة والتضاد وتغریه بالظلم والعدوان 
والارتماء في كل ما يبعد عن الحق. 


طغيان الأبالسة هذاء هو طغيان «الأنا». وطغيان «الأنا» شین" 


مستطير » بل هو أصل الشرور؛ وقد يصيب الموخد من حيث لا 
يدري. ذلك أن «الأنا» لطيفة شفافة» لطافتها من لطافة الابلیس 
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كما يقول مسلك اتوحيدء تدخل مجاري الدم. فهي تأخذ بالعمل 
على الموخد من خلال إنكاره لها إذا ما رأت أن في الموخد 
حذراً منها وخوفاً. فهي في البدء تُقنع الإنسان ببعده عنها وتنكره. 
لها واستصغاره إيّاهاء حتى إذا تم له ذلك ارتاح واطمأن” إلى ما 
حققه واعتز بانتصاره على «آناه"» فكان باعتزازه ناظراً إليها 
بإعجاب من حيث لا يدري ؛ فإذا هي تعود إليه من حيث لا 
يدريء یلد بما أنجزه وانتهی إليهء رهن غافل عن أن لذته بما 
انتهى إلبه هي في ذاتها عود على بدء إذ اعتزازه بذلك هو في 
00 7 رؤية الله إلى رقئة اي ذلك ما عدر ده 
ال شيخ الفاضل للاعدهاء ولازهاد ولله شهرين عن ساق 
الجد. إذ يقعون في لذة قبولهم عند الناس وتوقيرهم وتعظيمهم. 
فتطغى لذة حمد الناس لهم على حمد الخالق ورضاه وحده جل 
جلاله. ویصفب الشیخ الفاضل هذه الحالة بقوله: «وذلك غاية 
الطغیان( . 

الطغيان الذي على الموخد أن يتبرأ منه هو طغيان «الأنا» 
عليه وطغيانٌ تفضيله حمدذ الناس على حمد ال بل قيامه 
بالفضائل من أجل ذاته لا من أجل الله. ذلك أن حمد الناس له 
يؤدي به إلى الفرْق والتميّزء فيرى «لأناه» فضيلة على الآخرين. 
أمَا حمد الله فيؤدي إلى الجمع وبالتالي يؤدي إلى رضوان الله. 
وهذا أمر یظئه في قرارة نفسه قائما على وهمء فلا يلتفت إليه إذ 
هو تائة عن طريق الحق سکران في وهم «أناه». 


ذلك هو التبرؤ من الإبلاس والطغيان ومن غواية أهل 


(۱) راجم ما قاله الشيخ الفاضل في ص: ۳۷ من هذا الكتاب. 
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الابلاس وأهل الطغيان. إنه العياذ بالله من «الأنا» والتنکر لها 
والحذر منها والدخول فى المعنى الحقيقى لملكوت الله. فالتوحيد 
هو الصمدية التي تستقر فیها أرواح الحو كيه وتسكن. فكما أنه 
لوث عَلَى الاس جج الْبَيْتِ من اسْتطاع إِلَيْهِ سبیلا#"" کذلك لله 
على الناس القصد إليه من استطاع إليه سبيلا. ولا يستطيع إلى الله 
سبيلاً إلا مَن تهيأ له سبحانه وترتی على تعاليمه مسافراً فيها 
بسكينة خالية من سكون الوقوف الذي هو في حقيقة الأمر تراجمٌ 
إلى الوراءء إذ من ليس على زيادة فهو على نقصان. 


التوحید 
تلك هي السبل التي من دون سلوکها لا بصل المرء إلى 


التوحید. أو قل لا يتحقق فى التوحید. فاذا حقق الانسان هذه 
المقامات الأربع وهي الف وآدب الصحبة» وصيانة القلوب 
من الشركء والتبرژ من غواية الأبالسة ومن أهل الطغيان يصبح 
مژهلا لأن پوخد الواحد الأحد المنزه عن التعطيل والتشبیه 
والمتعالي عن الذاتية والغيرية وعن الحد والعدم. وتحقيق ذلك 
يكون على قدر تهيؤ المرء لها وصبره عن بلوغ ما ليس قادرا 
على بلوغه» وإلا أصاب السالك طريقّها غرورٌ يعيده إلى نقطة 
البداية. فعلى السالك ألا يتعجل الوصول» بل عليه إعداد نفسه 
بمداومة جهادهاء ومعرفة ضعفها فیعالجه ومعرفة إمكاناتها فيعمل 
على تحقيقها. وقد نبّهت التعاليم التوحيدية عن ذلك بأن حذرت 
الموخدين من أن يكونوا كمثل العاند إلى وطنه الذي» لتعجله 
العودةء آهمل إعداد زاده» فنفد في الطريق» فأراد العودة إلى 


۹۷ :)۳( سورة آل عمران‎ )١( 


١6 


حست بدأ فلم پستطع ورام مواصلة الطريق إلى وطنه فلم 
یستطع. فبقي في مکانه إلى أن قضی نحبه یائساً حاثراً مبلسا. 


على الموخد الحق أن یعلم حق العلم أنه لا یستطیع السفر 
في مراقي التوحید الا إذا آعد عدته للسفرء فیضمن إذ ذاك جمال 
الصبر الذي یضعه في حقيقية طریق العودة إلى مراقي وطنه الحق. 
إحسان الاعداد يؤدي به إلى إحسان السفر الذي يؤدي به إلى 
إحسان الوصول. إذ ذاك يحقق الاحسان» كما ورد فى حديث 
سيوك الله تیه رف دد الا اذم وا سان وا دما 
والإحسان هو التوحيد بعينه. 


والتوحيد هو اليقين بأن الله هو داخل في هذا الكون خارج 
منهء على حد تعبير الشيخ الفاضل. وإذا كان الله داخلاً في 
الكون خارجاً منه فان الكون يكون كذلك داخلا فى الله خارجاً 
منه. فكون الكون داخلاً فى الله يعنى أن الله هو المطلق لا غيرية 
له. وأنه محيط بکل شی نان القرآن: وان الله بكل 
شَيْءٍ مُحیطا4 وكون الكون خارج الله يعني أن الكون عبارته 
سبحانه والهعنی آکبر من عبارته خارج مدها فالعمارةٌ 
محدودة وهو سبحانه یتعالی عن الحد والمحدود. الدخول 
والخروج هنا عبارتان معنویتان لا حسيّتان. وهو تعالی آفرب إلى 
الانسان من حبل الوريدء لقوله سبحانه: وَنْحَنْ فرب له من 
حَبْل الوَرِيدِة”". لیس له ذاتية فیکون في مکان» ولیس له بداية 


(۱) آنظر الحدیث بکامله في ص: ۲۹-۲۸ من هذا الکتاب. 
(۲) سورة النساء (5): ۱۳۰ . 
(۳ سورة 5 (۵۰): 1 


۱51۹ 


ولا نهاية فيكون في زمان» وليس له صفة فيكون في كيف. 
المكان والزمان والصفات إبداعه. التوحيد إذآ» كما قال الشيخ 
الجنید. 


۳1 


افراد الموخذد» بتحقیق وحدانیته بکمال أحديته 


ی 


۳ 


اة الواحد الذي لم يلد ولم دول دف 
الأضداد والأنداد والأشباه وما عبد من دونهء بلا 
تشبیه ولا تکبیف ولا تصویر ولا ره لها 
واحداً صمداً فرداً ليس کمثله شيء وهو السمیع 
ال ۳ 
والعوحید. كما قال ایض «هو الخروج من ضیق رسوم 
الزمانية إلى سعة فناء السرمدیة""*. 


فالانسان لا يستطيع أن یدخل في التوحید الحق لا ذا تجرد 
من مفهوم رسوم الزمانية. والسرمدية التي ذکرها الجنید هي حقيقة 
الزمانية؛ مت السرمدية من الزمانية کمثل المعنی من عبارته. من 
هنا یطلق الموخدون على السرمدية اسم الزمان المعنوي. طالما 
أنت تنظر إلى الله بمنظار الزمانية فأنت تنظر إليه متّصفاً بالابعاد 
وبالتالي متصفاً بالذاتية» إذاً تکون بإزائه» وبالتالي بعيداً عنه مهما 
بدا لك أنه فریب. وهذا لیس توحیداً بل هو شرگ محض. عقیدة 
التوحید. كما عند ابن عربي" "۰ تقول بالتجلي الوجودي: الکون 


.۲۱۰ الجنيدء تاج العارفین الاعمال الكاملةء ص:‎ ۰1٩: السراج؛ المع ص‎ )١( 
السدراجء اللمع ؛ ص :۹ ؛ ااددید شاج ااعارفین الأعمال الكاملة.»‎ 46 


ص: ؟١1.‏ 
)۳( راجع س 5۹ وما بعد هن هذا الكتاب. 
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هو 6 وج ودي لله وال اي لا زمان هو تجل وجودي 
ری ۱۳ والکتافة هي تجل وجودي لطافة» وجسد الإنسان هو 
e:‏ وج ودي دروحه و هھ اتدل وجودي لقطء 
مرکزها» كما الکلمة هی تجل e‏ لمعناها بيد أن المتجلی 
یفن ا من ا مسیظا به جرد اسان بای الي 
سرمدیته عن الزمان» وهو لا یدرك بمقاييس الزمان ورسومه ۱ 
كما لا يدرك بمقاییس المکان ورسومه أو بمقاییس الكيفية 
ورسومها. أو بمقاییس الماهية ورسومها. أو بمقاییس الذاتية 
ورسومهاء وقد قال في ذلك العارف باش أبو الحسین آحمد بن 
محمد النوري: 

كيف يكون مكيّفاً مَن كيّف الكيفء أم كيف 

کون معنا من حيط لكيه فستاه عي 

وك ناك أوّل الأول وأغذر الآخر فس ماه أولاً 

وآخذراء فلولا أذه أوْل الأول وأجر الاخر ما 

عرف ما الأؤّلية وما الاخریة"۳؟. 


ثم أردف قائلة : 
وما الأزليةٌ في الحقيقة إلا الأبدية» ليس بينهما 
حاجزء كما أن الأولية هي الآخرية والآخرية هي 
ا وكذلك الظاهرية والباطنیة"۳ إلا أنه 
يفقدك وقتاً ويشهدك وقتاً لتجديد اللذّة ورؤية 


)۱ السراج ؛ اللّمعء ص : ۵۸ . 
(۲) إشارة إلى الآية: هو الأول والاخر والظامر وَالبَاطِنُ رز بکل شیء لیم 
سورة الحديد زباحة) : 0 


العبودیت لأنْ من عرفه بالخلقة لم يعرفه 

بالمباشرة. لأن الخلقة على معنى قوله #كن* 

والمباشرة إظهار حرمة لا استهانة فيه . 

وقد شرح أبو نصر السرّاج معنى المباشرة في قول آبي 

الحسين النوري أعلاه فقال: «معنى قوله مباشرة يعني مباشرة يقين 
مناه فلب تاي لباق ال ٠‏ تعره عا 0 
۳ هي غير معرفته مباشرة بالعقل الغريزي. والعقل الطبيعي؛ 
مغرف تَحَفق بمباشرة يقينية ومشاهدة قلبية بحقائق 0 
يالو حدانية الأحدانية المتجلية شهوداً على قلب المتحقق العاشق. 


أما توحيد الخواصٌ فهو تجرید الواحد الأحد من البشرية 
واقباله بالناسوتية. والناسوتیة» كما ذکرنا آعلاه» هي نفي الازائية 
إنها الاحاطة الالهية إحاطة المطلق بالنسبي والمعنی بالمظهر. وفي 
توحید الخواص یقول الشیخ الجنيد : 
أن یکون العبذ شيحاً بين يدي الله عز وجل 
تجري عليه تصاريف تدبيره في مجاري أحكام 
قدرته في لجج بحار توحيده بالفناء عن نفسه. . 
لقيام الحق له فيما آراد منهء وهو أن يرجع آخر 
العبد إلى آوده فیکون كما كان قبل أن 


الام 
ذلك هو توحيد أهل الإحسان واليقين: أن يتخلص الموخد 


.۵۸ : السراجء اللمع» ص‎ )١( 
.۵٩ : المصدر ی ص‎ )۲( 
۰.۲۱۰ ؛ الجنيد» تاج العارفین » الأعمال الكاملةء ص:‎ ٤۹ : المصدر نفسهء ص‎ )۳( 
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من الفرق» فلا يجعل ذائیته مستقلة عن ذات الأحدء بل عليه 
العمل لیصبح کالنور من الشمس. لا استقلال له عن ال ولا 
إرادة له غير إرادة الله؛ بل عليه أن يعلم أنه ليس خارج اش إذ لا 
مكانية خارج الله. فالمكانية مظهر من مظاهره. وأن ذاتيته هي في 
ذات الله كما كانت قبل وجود الزمان والمكان والامکان؛ وأن قوله 
«قبل» لا يعني الزمانيةء بل قوله ذاك ضرورة لغوية لا حقیقة. فهو 
كا بر مدي" المج بوذ ره انش املو اليد 
الوا كما فال ا بك الف 2 نره الد هر أن 
يود دك الله به ویغردك له E.‏ نك وی فك ده عها 
یشهدك»۲ فتوحيدك إِيَاه بهء وإحاطته بك وإفراذه إياك له ونفيك 
أي وجود غير وجوده. وإشهادك إياك ذلك تعريقك بتوحيده 
وتغییبه إياك عن نظر الناس إليك بالحمد انصرافك إليه وحده. وقد 
وصف الجنيد المتحقّقين أولئك في «كتاب المیثاق» فقال : 


آوئئك الذين آوجدهم لديه في کون الأزل عنده 
ومراكب الأحدية لديه؛ حين دعاهم فأجابوا 
سراعاء كرما منه عليهم وتفضّلاء أجاب بهم 
عنهم . حين آوجدهم: نهم الذعوة منه» وعرّفهم 
نَفْسَهُ حينَ لم یکونوا الا مشيئةً آقامها بين 
0 

هؤلاء الذين فى الحقيقة وجدوا فیه. فى کون الأزل «قبل» 
أن يوجدوا في ا فأركبهم و مركب الأحدية» 


(۱) السراج؛ اللمعء ص 454. 
فق الچنید » تاج العارفين الأعمال الكاملةء ص : ار 
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ودعاهم فأجابوا دون زمن يفصل فوله عن إجابتهم. وذلك كرما 
منه وتفضلاً غير مفصولین عن ذاته الحقٌّ. وبالحقيقة هُوَ الذي 
أجاب فَهُمْ ليسوا إلا مشيئته السرمدية وقد آقامها خلقاً بين يديه. 


الرضى 

غير أن انخطافك من أنائيتك إليه سبحانه هذا الانخطاف لا 
يكفي لأن تصبح موخدا حقأء فالتوحيد لا يكون إلا بديمومة 
التوحيد وبنمائك فيهء أي بأن يصبح التوحيد خصلة لديك تعيش 
فيها دون انقطاع وتنمو فيها دون توقفء فمن ليس على زيادة في 
التوحيد فهو على نقصان» هكذا يقول الموخدون» وعليك أن 
تكون دائم الشعور بهذه الصفة في الشدة والرخاء» بل مُن حقق 
هذا التوحيد عاد لا تهمّه شدة أو رخاء إذ أصبح في رضی دائم» 
دون أن يقف عن السفر في مراقي العرفان أو عن السباحة في 
بحر الأحدية الذي لا شاطئ له ولا قاع. الرضى هنا لیس رضئ 
عن النفس» بل رضى بالله. الرضى عن النفس سكول وقعود عن 
الاستزادة من المعرفةء والرضى بالله حرارة في عقلك تفضي إلى 
برودة في حلمك» وقوة في نورك المقتبّس من نور الله ثفضي إلى 
سكون في تواضعك. فإذا بك دائم جهاد النفس دائم طمأنينتهاء 
متزايد القوة إلى المعرفةء مقر بعجزك عن المسافرة إلا بتأييد من 
الحق. 

ذلك هو الرضى الحق»ء وهو غايةٌ لدى الموخد يسعى إلى 
تحقيقها. ولكنّ سعيه هذا لا حد له ولا نهاية» لأن الرضى ليس 
عملا تقريرياً يختاره المرء اختياراً لإراحة نفس أو تجنب مشقة أو 
سعي إلى محمدة من الناس» وإلا ما ثبت أمام التجارب وما 


۱۹۱ 


صمد أمام المحن والمتح ؛ الرضى حالة مقام روحي. إذ هوء كما 
قال الشيخ الجنید اترك الاختیار»۳. آما إذا كان الرضی وسيلة 
غايتها رفع ضيم أو راحةٌ من تبعاتٍ وواجباتٍ أو اجتلابٌ لحمد 
الناس وما إلى ذلك فلا يكون فضيلةء لأنه لا يكون سجية 
مطبوعة في النفس ولا خصلة أصيلة راسخة في الطبع» ولا يكون 
ثمرةٌ لرفع الاختيارء بل يكون آلة تستخدمها أنانيتك لترميك في 
الثنائية فالضلال. ذلك ما عناه أبو بكر الواسطي في قوله: 
(استعمل الرضی ما استطعت» ولا تدع الرضی یستعملك» فتكون 
محجوباً بلذته ورژیته عن حقيقة ما تطالم»۳۳ . وقد علق صاحب 
الرسالة القشيرية على هذا الکلام فقال : 

فيه تنبيه على مقطعة للقوم خفيت فان السکون 

عد ده م إلى الأح وال ج جاب عن معدول 

الأحوال. فإذا استلذ [المرء] رضاه ووجد بقلبه 

راحة الرضی خجت بحاله عن شهود حقه”" , 
هذه المقطعةء كما جاء فى هذا القولء هى ا عن 


الشعور«بالانا: والنظر إلى النفس 0 الا عجات. ۳ الموخد أن 
يبقى دائم الحذر من أن يتطرّق الرضى عن نفسه إلى نفسه فيرميه 
في ظلمة «الأنا» وفي بيداء الغرور» فيُحجبٌ بالثنائية عن الوحدة 
وبالشرك عن التوحید بل عليه أن يبقى دائم التيقّظ فلا يكون 
رضاه إلا بالله وفي الله. 


(۱) الكلاباذي» التعرف لمذهب أهل التصوف. ص: ۱۰۲ راجم أيضاً الجنید 
تاج العارقين الأعمال الکاملة» ص .١78‏ 

هق القشيري» الرسالة القشيرية. ص : 9 . 

(۳) المصدر نفسه» ص: .١۹۵‏ 
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و ا كما یقول السيد الأمير جحال الدين عبد الله 
التنوخنيء لا يتحقق إلا بمعرفة أحدية الحق. والتوحيد ١ت‏ 
يحصل إلا بمعرفة أن هذا الكون هو إبداع اللهء هو تجلي الله 
الوجودي. وبالتالي لا يحصل التوحيد الا بالإقرار بتجليه الشهودي 
العرفانی. فثمرةٌ هذا العرفان هو الرضى بأحكامه. سواء أساءت هذه 
الأحكام الموحذ في ظاهرها أم سرّته: وليس على الموحٌد. كما 
يقول اله الأمير» أن كو افيه على الا تساه از بت ها بزل 
عليه من أحكام إلهية» فالسرور والإستياء طبيعتان في النفس ليس 
لك أن تتنكر لهما إذ هما ينتميان إلى شعور القلب. والمرء من دون 
شعور لا يكون إنساناً شرط ألا يتجاوزا الحد إلى الغرور والطمع 
والبطر والاعتراض. فعلى الموحد في أي من الحالتين أن يبقى 
راضياً كل الرضی؛ فإكراه النفس بحد ذاته ليس رضى. والتوحيد إنما 
هو تأئیس في المعرفة ل ولکن الموخد الحقّ هو 
الذي يوقن كل اليقين أن جمیع ما يصدر عن الله حكمة محض لا 
هوی فیه. وحقٌ صرف لا باطل فيه وعدل قائمٌ لا جور فيهء فهو 
سبحانه العدلء وهو الودوةة وهو الحكيم. وهو الولی ‏ وبالتالي 

فسوء عمل الإنسان إنما يرذ إليهء كما يقول مسلك التوحيد. وذلك 
حکمة منه تعالی وحب ورحمت لِرَلَكُمْ في القضاص حََاةٌ يا أولي 
الألبَاب لَعَلْكُمْ و4 ۲. والمخن التي تصيب الانسان قد تکون 
كما يقول التوحید ایض منحة منه سبحانه وامتحانا یُمتحَن به المرء 
في مدی رضاه وفي مدی تقبله للقصاص كما قد تکون رادعاً له 

عن السوءء أو حافزاً له على الخيرء #وَعَسَي آن تکرموا شَيْئاً وَمُو 
خی کم وَعْسَى أن تُحِبُوا نا وَهُوَ شر کم والله یلم الثم لا 
تلمون؟4" ۰ وقال آیضا عر من قائل: #فَعَسَى أن تکرهوا شَيْئاً 


. ۱۷۹ :۲( سورة البقرة‎ )١( 
. ۲١١ :)۲( سورة البقرة‎ )۲( 


۱۹۳ 


وَيَجْعَلٌ الله فيه حَيْراً كثيراً»”''. وقد قال السيد الأمير عبد الله 
التنوخى إن العبد لا يرضى بفعل الله حتى يحب الله ولا يحبة 
حتى يعرفهء كذلك قال إن من عرف خفى لطف الله رضى بفعله 


تعالی. 


ولیس کل من رضی كان رضاه رضی حقیقیا. ذلك أن 
الرضى الحق هو ألا تد برقا وتطمئن الیه. فاذا كان الرضی 
يؤدي إلى الاطمئنان بأنك قائم بما أمرك الله به وبالتالي فأنت 
مستحق ثوابه. كان رضاك رضی بك لا رضى به سبحانه» وکان 
رضاك؛ إلى ذلك ناتجاً عن حبّك لذاتك وطلبك لمنفعتك لا 
عن حبّك له تعالى وتقبلك لما يفعله الحبيب الالهي بالمحب. 
وهذا هو رضی الانسان المفروق عن الأحدية والسادر في الثنائية 
بعيداً عن التوحید. من هنا قول السيد الأمیر التنوخي إن الرضی 
نوعان: أحدهما الرضى بالألم لما تتوقعه من الثواب. والثاني 
الرضى بالل لا لغاية وراءءء بل لكون ما يحدث لك هو مراده 
تعالى. هذا الرضى انما يثمر رضى الله بك وعنك. هذا الرضى 
الالهي هو الرضوان الذي ذكره الله في كتابه: #يُبِشْرُهُمْ رهم 
برخمة مِنهُ ورضوانٍ وَجنات لَهُمْ فِيّها نَعِيمٌ مُقِيِمُ4”"'. وقد قال 
العارف بالله سهل بن عبد الله التستري في الرضی والرضوان: «إذا 
اتصل الرضى بالرضوان اتصلت الطمأنینة. فطوبى لهم وحسن 
مآب00". أي إذا كانت محبة العبد لله ورضاه به تعالى مجانسين 
لمحبة الله للعبد ورضوانه تعالى على العبد اتصل رضى العبد 


۰۱۹ :)1( سورة النساء‎ )١( 
5١ :)8( سورة التوية‎ )۲( 
. ۱۰۲ الكلاباذيء التعرف لمذهب أهل التصوّف ص:‎ )۳( 
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ورضوان الله فتحقق التوحيد. إذ ذاك يكشف الله لهذا الموخد من 
ذاته المقدسة فيشهد جلاله وجماله وأنواره وينعم بتوحيده» كما 
يقول السيد الأمير التنوخىء فان أقصى الأمانى وغاية الغايات 
الظفر بمشاهدة الجلال» كما يقول أيضاً. ۱ 

وقد يكون ما قاله الشيخ الجنيد يفصح عما يقصّد بمشاهدة 
الجلال. قال: «حقيقة المشاهدة وجود الحق مع فقدانك”'" . 
ذلك لأنه یتعذر عليك مشاهدة الوحدة الأحدية وأنت غارق فى 
ثنائية «الأنا» مفروق بها عن الواحد الأحد. ۱ 

المعرفة» كما يقول السید الأمیر التنوخىء ثمرتها المحبة 
والمحبة ثمرنها الرضی: والرضی ثمرته المشاهدة. والمشاهدن 
يقول التوحید» هي أسمى مراتب العرفان والعرفان إنما هو 
المعرفة الحق فيك تج «الأنا» وینکشف السرء فاذا عم المرء 
یصفو من علائق الرغبات والشهوات. فتنفتح الاغلاق والاقفال 
وتتکشف الأسرار بعلم التوحید وتمثّل حاضرةٌ أمام الموخد؛ فیبلغ 
المعرفة الحق أو قل العرفان الاصیل اذ تمحی منه «أناه». ولا 
فى ابیت قارف المو كل وتات رنف تسا ا 
يأخذ بمجامعه فَيْرَمُ الکون نقطة تحیط به ويسبح في بحرها الذي 
لا مره هو لا ی ار: للها تمه نرق هی قا بي 
المحاضرة الالهية والمکاشفة والمشاهدة إذ یقول: اصاحب 
المحاضرة یهدیه عقله. وصاحب المکاشفة پدنیه علمه وصاحب 
المشاهدة تمحوه معرفته۳*. ذلك لأن المحاضرة هي الوعي أن 


(۱) القشيري. الرسالة القشيرية» ص : ۷۵ راجع الجنید. تاج العارفین؛ الأعمال 
الكاملة. ص : ۱<۱-.- 


() القشيري» الرسالة القشیریة ص 6ل. 
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وجود الله هو حضورهء وهذا يقتضيه عقل الموخد الصافي الذي 
وعى التوحيد إذ أدرك بعقله أن الله في أحديته يحضر هذا الكون 
باجمعه. أما المكاشفة فهي التعمق في علم التوحيد وتجريده 
سبحانه عن كل ما يشير إلى الغيرية والازائیف وهذا يقتضي ترك 
كل ما يوصل إلى العدمية والتبرژ من ثنائية «الأنا» التي تتنكر 
لوحدانية الحق وتقف السرة فی إزائية لله أما المشاهدة فهى 
تحصل بامحاء «الأنا» وفناء الموحّد بهذا التجلى الشهودي. وهذا 
لا يحصل فى الموخد إلا إذا اقعرن عدحه es‏ دق 
E E E E O E‏ 
الوجود الأحدي الحق فيمحو جمغه فرقه. تلك الحالة اليقينية هي 
العرفان. أي المعرفة المحض التي تمحو کل كثرة وثفني کل 
غيرية فلا یبقی إلا الواحد الأحد. ولا يصخ ذلك الا بتأييد من 
أمر الله الذي هو إرادته والذي عقل الوجود. 

إذ ذاك یدخل الموخد في حالة الرضی : تمحو المعرفة «أناه» 
محوا. وتأخذه المحبة إليه تعالی أخذا فینجذب بکلیته إلى 
محبوبه الالهي الذي آوجده بحبه المتجلي؛ فيشهده وقد تجلی له 
شهودأ» فیعود فيه كما كان «قبل» أن یکون. وأي «قبل»؟ والقّبل» 
واالبعد» محدودان کئیفان» تجال مجده تعالى عن هذا الوجود 

ی ملکوت السرمدية. وما 

ار إنها یمه هل ال واه با اها اق 

وكيف ينعم الموخد في التجلي الشهودي ما لم يتجرد من 
كل «آنا» تعترضء ومن کل «آنا» تتألم ومن كل «آناا تشعر بفرح 
آني؛ وإذا هو في سعادة حقيقية هي تحققه بالواحدية الأحدية. 


المحدود؛ إذ دا يدخل الموخد ۳ 


الرضى الحقيقى إذاً هو دخولك فى الرضی لا دخول 


۱۹1 


الرضى فيك. وأنت لا تدخل في الرضی الحق الا بعد محو 
إرادتك بإرادته. وما إرادته؟ إنها «أنه ره الْذِي إذا راد شَيْعاً أن يقُولَ 
له كُنْ فیکون4*. 
التسلیم 

مقام الرضی هذاء إذ یُحفقه الموخد» یمحو ذائه المفروقة 
ویمحق صفاته الأنانية» فاذا هوء وقد فنیت إرادته فى ارادة اه 
فى حركة متحدة بإرادته سبحانهء وبالتالي يسبح في الله الذي لا 
حدّ له ولا بداية ولا نهاية. هذه الحركة حركة دائمة لا سكون 
لهاء وفعل مستمرّ متصاعد على الدوام. هذه الحركة التي هي 
حركة الشوق إلى الحق؛ هي حركة الدائرة الكونية حول النقطة 
المركزية التي لا بُعد لهاء أي هي حركة الذاتية في أبعادها حول 
اللائبعد» أي حركةٌ الآحاد المتعددة حول الواحد الأصل الذي هو 
الواحد الحق. الواحد لا من عدد. تلك الحركة التي يقوم بها 
الموخد لتحققه فى ی الواحد الأحد هي ما يسميه الموخدون 


بالتسایم. 


التسليم» الذي يعده الموخدون الشرط السابم الذي على 
الموخد أن يحققه لیکتمل توحیده» يعني تسلیم الذات إلى 
أي نقلها إلى حالة السلامةء والسلامة لغة هي البراءة ۳ 
البراءة من الشرك والانتقال إلى الوحدة الأحدية المنزهة عن 


العدد. ومن الفرق إلى الجمع ومن الجمع إلى جمع الجمع” ۳ 


AY (TY سورة يس‎ ۱) 


(۲( ابن منظورء لسان العرب : ماد سم . 
(۳) لمزید من الایضاح انظر ص: ۳۳-۳۲ من هذا الکتاب. 


۱۹۷ 


ومن الوهم إلى الحقيقة» ومن الانحراف عن الغاية إلى السلوك 
فى غاية الغايات التى هی الله الواحد الأحد» ومن الانغماس فى 
«الأنا» المتكثرة إلى الوحدة التي لا ذاتية لذاتها المنزهة 7 
الغيرية. والتسليم هو السلامة من طغيان السَّرْ والحدثان على 
الروية كما يقول الموخدون. والسر بکسر السين أو ضمها 
هو السرور والرغد والحدثان بفتح الدال هو نوائب الدهر 


ونوازله. 


التسليم اذاً هو السلامة والوقاية من الشرك ومن طبائع السوء 
ومن الذنوب والافات والتسليم ترك أمورك لله والتوكل عليه وهو 
الحركة الدائمة والمسافرة المستمرة في مراقي تعاليمه والزيادة من 
معرفته التي لا تقف ولا تنتهي» والتسليم هو السكينة والطمأنينة 
في ملكوته. لذلك يعلّم التوحيد أن من ليس على زيادة دائمة فهو 
على نقصان دائم. من هنا قول السيد الأمير جمال الدين عبد الله 
التنوخي مقارنا بين الرضى والتسليم إن الرضى قبول والتسليم 
فعل. لذلك كان التسليم ثمرة الرضى وغايتهء كما يقول أيضاً. لا 
يمكن الموخد إذأ أن يدخل إلى التسليم إلا من باب الرضى. فإذا 
التسليم دخل في السلام ومن دخل في السلام دخل في الحق 
المحبة والمحية الحی ؛ فسلم من الشرك وتطهر بالحب من 
الأنائبةء كما يقول التوحيدء واسترسل في الوحدة الأحديةء فسلّم 
و جهه وجميع أموره إلى الو احد الاحد سبحانه. وهكذا فان بداية 
التسليم هي العمل على سلامتك لضا وتا الا والعمل علی 
تربية أولادك ومن هم بحاجة إليك وعلى إصلاح ما أنت مسؤول 


۱۹۸ 


عنه من أملاك وأفكار وأحاسيس . فإذا تم ذلك لك دخلت في 
السلام وصرت هنا للاستر سال في الله . 

واذ تخلص الموخد الحق من کل أنائية» تخلص من کل 
أنتية » فإذا به یسبح في بحر الهوية الذي لا شاطی ولا قعر 
یحدانه. التسليم لدى هذا الموخد هو الاسترسال في هذه الهوية 
والاسترخاء في ملكوتها. تلك هي غایته» بل غاية غاياته. 

ولكن الموخد لا يمكنه بلوغ هذه الغاية» وبالتالي تحقيق 
ناسوتيته» إلا إذا كانت أفعاله في تناسق تام مع عقيدته التوحيدية؛ 
إذ ذاك يضمحل كل تضاد في نفسه وتزول كل فوضى وثُنسّق 
طبائعه وتتوازنء فيسلك طريق التحقق بالهوية الأحدية» أي طريق 
الإحسان والوحدانية وحق اليقين. 

هذا التسليم يوجب على المحد أولا أن يسلّم روحه. 
والروح هي هوية الانسان» آي حقیفته › أي معناه الذي آلته هي 
الجسد الذي يعبر من خلاله. من هنا كان على الموخد أن يديم 
العمل على إصلاح روحه وترقيتها ويجد في معرفتها على 
حقيقتهاء ويعرف. كما يعلمه التوحيدء مم خلقت: من نور 
وظلمة. فهي تقبل العلم كما تقبل الجهل ثم يعرف لمم وجدت: 
للتوحيد علماً وعملاء ثم يعرف أنها عاجزة لا حول لها في ذاتها 
ولا قوة» وأنها لذلك مفتقرة إلى المفيد: آمره ونهيهء وأنها لذلك 
عليها ألا تتعدى حدهاء وأنها لا تتمیز عن غيرها إلا باكتسايها 
العلم والعمل بهء وأن الشر لا يأنيها إلا من ذاتها. فيستعين 
الموخذ عليها بالواحد الأحد وبكلمته العلياء فحينئذٍ يأتيه النصر 
والظفر. وقد ستل العارف بالله أبو سعيد الخراز عن الروحء هل 
هي مخلوقة. فقال : 


۱۹۹ 


نمی ولولا ذلك ما أقرت بالربوبية» حيث قال: 
#بلی ٠"‏ والروح هي التي قام بها البدن 
واستحق بها اسم الحياة. وبالروح ثبت العقل» 
وبالروح قامت الحجة؛ ولو لم يكن الروح كان 
العقل معطّلاً لا حجة عليه ولا له" . 


ومعرفة الموخد لروحه على هذه الصورة هي المعراج إلى 
معرفة اللهء كما يقول السيد الأمير عبد الله التنوخي. ومعرفة الله 
هي تجليه الشهودي» وهو المعرفة العظمى. وعلى الموخد. كما 
رت السعت الامير أرقا ان ی لا عازن اشير 
والشرء وذلك بجعل روحه تتخصّل بصفات الخیر علماً وعماك 
فلا يعمل الفضيلة إلا للفضيلةء لا لمصلحة شخصية أو غاية 
أنانية. وعلی الموخد أن يطهّر نفسه من الطبائم الإبليسيةء وهي 
المعصية والظلمة والاستکبار والجهل» وأن یعودها على حرارة 
الطاعة ونور المعرفة والتواضم والحلم؛ وعلیه ألا يسهّل لها 
الانحراف عن طریق الحق» بل یجعل هیولاها لينة في اکتساب 
الم نهک رها ی کت ار اه ال ارات 
إلى المعصية والطیش والشراسة والنزق والتکالب على حب 
الرئاسة والغجب وسرعة الغضب والظلمة وطمس الحق؛ فتتیه 
وتلتبس علیها الأمورء ونتردی بالتکبر والمکابرة والریاء. وعلی 
الموخد إلى ذلك» أن يديم استشعار وجود الحق الواحد الاحد. 


(۱) إشارة إلى قوله تعالی: ود أَخذٌ رَبْك من بَنِي آدم من ظهررهم دريتمُم 
وأشهذهم على اسهم آلشث رَبك فالوا بَلَى شهشنا.. سورة 
الاعراف (۷): ۰۱۷۲ 

() السهروردي عوارف المعارف: ص ۷ 4. 
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واستشعار وجوده بقتضي استشعار حضوره الدائم» فهو الذي لا 
غيرية له ولا حد. فوجوده إذا حضوره. وهو الموجود الذي لا 
وجود إلا وجودهء إذاً هو حاضر في حضرتك أينما حضرت» 
على حد تعبير رابعة العدوية عندما قالت معبرةٌ عن حبها الالهی : 
راد ي ڍ ا إعذ مدي ذا يي خطودي ۱ 

يدعس ص ا ای هد ن ي 

غير أن هذا الشعور الذي عبرت عنه رابعة العدوية لا يتحقّق 

إلا إذا كان المرء مفعماً بالحب؛ غير مکتف بقوة عقله الطبيعى 
المستمد معطياته والعقليات دون المحية الإلهية 
والنظر في السر الناسوتي الذي یتخطی العلم إلى العرفان. انکشاف 
نور الله لك موا لك بوحدانیته. وإذ يكاشفك بوحدانیته 
يهيّنك ليتجلى عليك شهوده. وهذا ما نراه لدى رابعة إذ تواصل 
تعبير حبها الالهي الموصل إلى تجلیه الشهودي فتقول : 
د م اج دد ی ی هد ن ھ واه ع وق أ 

ويه واه ف ي لاب ول اه دت ي 
ا كي ف 200 

شاه وم د رلڊ ي للم ۹ قلت 
نله ت يج داوم لد ۾ رض 1 

واع د لك ي ذ ي لا وری واش له ود ي 
IC EE‏ 

ل +وصل فك پشفی م4 ج تي 
ي اس روري وڪ ي لد ي دلا م 1 

RENE IEE‏ بن 


۱۷۱ 


دد هاعد رٹ العخدمق تج ا ا 
11 ۰ ۹ 0 220 
فاك وص لا دب و افصی مدي دي 
وسواء أكانت هذه الأبيات هي في حقيقة الأمر لها أم منسوبة 
إليها فهي 0 عن تماهي ودود الله وحضصوره. معرفتك ۳ 
بیحضوره السرمدي هو انکشاف نوره لك في وجوده المطلق. ولو 
لم یکن وجوده هو حضوره لكان وجوده محدو دا بوجود اخر. 
كان الله محدوفا بالحيزء لحصل النقص فيه سبحانه وتعالی عن 
ذلك. ولو كان الله ناقصاً لبطلت الألوهة وأصبح الله جل وعز 
صنماً يخضع لأبعاد المكان والزمان والطول والعرض والعمق 
وغير ذلك من أوصاف مبدعاته وأبعادها. 


على الموخد إذاً أن تكون مراقبته للواحد الأحد توحيداً 
محضاًء لا مراقبة فرد قائم بإزاء فرد. فهذه المراقبة إنما تقتصر 
على الشعور بوجوده في حيّز هو فوق أو تحت أو إلى يمين أو 
يسار أو إلى خلف أو آمام. تلك تعابير نسبية تحتاج إلى 
أضدادهاء كما يقول مسلك التوحيدء إذ لا يمهم الفوق إلا بالنسبة 
إلى التحت» ولا يفهم اليمين إلا بالنسبة إلى الشمال» وهكذا 
دواليك. كذلك تحتاج هذه التعابير إلى مقاييس معينة وأعداد. الله 
الواحد الأحد منزه عن الحد والغيرية والحيّز والازائية والنسبة وما 
شاكلها من المقولات والأبعاد والتعيينات. 


)۱( الشیخ الحریفیش۰ الروض الفائض في المواعظ والرقائق. ص : ۰2.۱۱۸ عن 
عبد الرحمن بدوي» شهيدة العشق الإلهيء رابعة العدوية.» ص : ۰۱۱۲ 


۱۷۲ 


وعلى الموخد أن تكون مراقبته لله سبحانه مراقبة حب له 
ومراقبة خوفٍ من البعد عنه بُعد كثافة ومعصية. وعلی الموخد 
إلى ذلك. أن تکون مراقبته له مراقبة رجاء إلى البقاء بين يدي الله 
بقاء الحبيب بين يدي الحبيب. وعلى الموخد أن يكون راضياً بهذا 
المحب الحبيب الالهي؛ قالياً لأي اعتراض ولاي إرادة مخالفة 
لارادة الحق. وعلی الموخد. إلى ذلك؛ إلا يكتفي بقدر من علم 
التوحید فیرکن إليه ویستقر فیه: فيخسره ويخسر العمل به ویصاب 
فوق ذلك بالغرور. وافة العلم الغرور. لذلك على الموخد أن 
يكون دائم المسافرة في مراقي المعرفة. دائم محاسبة النفس 
شجاعاً في انتقادها والاعتراف بعیوبها والعمل على تصحیحها 
وألا يؤخرهاء كما يقول السید الأميرء عن الارتقاء والوقوف عند 
فائت» والاهتمام به والخوف من آت. وعلى الموخد ألا يمكن 
منها غضباًء وعلى الموخد أن يعمل ما بوسعه لدنياه وآخرته. 
والمقصود من عمل الموخد في الدنيا هو العمل على تحقيق 
كماله الأخصٌ به. وكماله الأخصٌ به هو تحقيق إنسانيته من 
خلال تحقيق دوره في الحياة. ودوره هو ما هو موجود له» وهو 
ما تسمح به قدراته على ما هو عدل وخير. إذ ذاك يكون عمله 
في دنياه وجها لعمله في اخرته. ويكون ذلك موتما بتوحيده. 
مفعماً قلبه بالمحبة للهء تابعاً للفضائل» قالياً للرذائلء حذراً من 
الع لامسد واماهها اه انا كذلك ,يخر الوك مره 
استغلال الاخرین فلا یکون الانسان عالة على غیره وهو قادر على 
إعالة نقسه ومن هو مسژول عنهم كما يحذر آشد التحذیر من 
التهاون في مد ید العون إلى الآخرين بکل استطاعته إذا تحقق 
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هكذا یعلم التوحيد الموخد تسليم روحه: تسليمها للواحد 
الأحد بتسليمها من عيوبها وآفاتها. 


وتسليم الروح يقتضي تسليم الجسم. فالجسم حقل الروح: 
وهو من الروح كالخط من المعنى لا يصح ولا يقوم أحدهما إلا 
بالآخر. الروح لا تكتسب الخير أو الشر الا بالجسد. لذلك على 
الموخد إلا يعمل على إصلاح الواحد دون الآخرء فإصلاحهما 
وتهذيبهما لا يقومان إلا معا والا وقع الإنسان في الوهم وبطل 
توحيده. من هنا وجب على الموخد أن يعمل على سلامة جسده 
وتربية جوارحه كل جارحة على فضيلتهاء فلا يجعل جارحة تقوم 
بما لم توجد من أجلهء فإذا استعملت اليد مثلاً للتعذي تكون قد 
خانت سبب وجودهاء فإذا قامت الجوارح» وهي اللسان والعين 
والأذن واليد والرجل والبطن والفرج. بفضائلها أعانت الروح على 
التحقق بالواحد الأحد» وكانت آله لها صالحة وحقلاً فاضلا. 

أما اللسان» فكما قال السيد الأمير التنوخى. فيجب على المرء 
ا ی كنا يرل دهان الأول هنو نکر 
الواحد الأحد وأنه بكل شيء محیط. وإنكار أمره وإرادته ومشيئته 
وكلمته» فالصدق يقوم عل صدق السريرة وهو أن يصالح المر؛ نفسه 
ويحقق الطمأنينة . إنه إذأ صدق يتعلق بحقيقة وجود الانسان. من هنا 
كان صدق اللسان نتيجة لصدق السريرة حتمية. النوع الثاني من 
الكذب هو أن يتكلم الإنسان عن نفسه وعن غيره بما لا يجري في 
معاملات الدنيا والدين» وأن يخبر عن الشيء بخلاف ما هوء وأن لا 
يحفظ لسانه من الزور والبهتان والغيبة والنميمة والهزل والسفه والهذر 
والهذيان والاستهزاء والمساخر والشتم والفواحش . صدق اللسان 
يقتضي أن يحفظ المرء لسانه من الثداء على النفس وأن يحفظه 
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من الحلف لا لضرورة ت جت ویحفظه من المماراة والمخاصمت 
وأن یستعمل لسانه في عبادة الله وتسبیحه وتمجیده وتقدسيه» وآن 
يُجريّه على الصدق والنطق بالحق دائماًء وآن پرشد به من علم 
صلاحه. وأن یدیم به حمد الله وشكرهء وأن يسأل به العلماء عن أمر 
دينه ودنياه وعن الحلال والحرام والشبهات» وأن ينصح به إخوانه» 
وأن يديم به المذاکرت وأن يذكر به إحسان من أحسن» وأن يعترف 
بالنقص والعجزء ویجنب لسانه الغرور. 


آما العين فعليه أن يستعملها في النظر بالاعتبار في حكمة الله 
وقدرته ويهتدي بها في الظلمات ويعتبر بها؛ فما من موجود إلا 
وفيه عبرة لمن یعتبر وأن يصون عينه من النظر إلى خيانة وألا 
يمكنها من إمعان النظر الا إلى الشيء الذي يوجد الله المرء له فلا 
ينظر إلى محرّم من المحرمات؛ ولا ينظر إلى أحد باستحقار 
واستهزاء أو بمقتة ويغضةء وألا يتمادى المرء مع المخالفين 
والأشرار ولا يماشيهم في تصرفهم الخاطی» وألا ينظر الموخد 
إلى نفسه أنه من من ضلال يصيبهء بل يكون دائم الحذر من 
المعاصي؛ وعلى الموخد أن يعوّد عينه على مواصلة السعي إلى 
المعرفة الحق والمحبة الحق. وبالجملة ألا يجري نظره الا فيما 
يرضي الله. 

أما الأذن فعلى الموخد أن يستعملها في سماع حكمة الله 
والإصغاء إليها والإنصات لوعى الحق والصدق. فالأذن كما يقول 
السيد الأميرء هي المع الذي فود بيه المشفوغات إلى 
القلب. فاحذر أن تملأه بشيء یکذر عليك قلبك. ثم يقول فاجعل 
عقلك فاصلاً بين قلبك وأذنك. وعلى المرء أن ينرّه سمعه عن 
الإصغاء إلى شيء لا يطابق الحق. 
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أما اليد فعلى الموخد أن يحفظها من تناول الحرام ويردعها 
عن أن يؤذي بها أحداً من الخلق أو أن يخون بها أمانة أو أن يكتب 
بها ما لا يجوز النطق به. فالقلمء كما يقولء أحد اللسانين فأحفظه 
مما يجب حفظ اللسان منه؛ وعلى الموخد أن يستعمل يده فى 
مساعدة إخوانه وتعليمهم صنعة فاضلة» بخاصة الكتابة والقراءة 5 
استزادة العلم. فطلب العلم فريضة على كل مؤمن ومؤمنة. على ألا 
يكون العلم للمباهاة والمفاخرة بل للمعرفة الحق. 


أما الرجل فعلى الموخد أن يجنّبها السعي في غير مرضاة 
للهء وعليه أن يستعملها في المنافم العامة ومؤاساة الاخوان وتلبية 
حاجاتهمء وأن يحفظها من السير إلى حرام والسعي إلى باب 
سلطان. فالتواضع للغني الصالح لأجل غناه حرام فما ظنك 
بالتواضع للغني الظالم. وعلى الموخد أن يستعمل رجله في زيارة 
إخوانه في أعراسهم ونفاسهم وجنائزهم. وعلى الموخد أن يعوّد 
رجله المشي تواضعاً ورياضة. وعلى الموخد ألا يمشي في قضاء 
حاجة ظالم. 


أما البطن فعلى الموخد أن يحفظه من الحرام والشبهت 
وعليه أن يفرغ الجهد في طلب الحلال. هنا نرى كيف يربط 
التوحيد الظاهر والباطن بعضهما ببعض» فتسليم الباطن يفترض 
تسليم الظاهر إذ التوحيد مبني على هذا الوجود الكليء والوجود 
الكلي توان بين عناصره فلا تفريق في الوجود الواحد. من هنا 
كانت صحة البدن تؤثر في صحة الروح. ومن هنا الضرورة القصوى 
في طلب الحلال ونفي الحرام والشبهة لبناء صحى سليم للإنسان. 
فأكل الحرام والشبهات يجعل الإنسان يستسهل الظلم ويستسيغ 
التعدي ويستهويه التضاد والأنانية والاستقواء» فيعتاد على اللامبالاة 
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ويطغى عليه الغرور وتستبد به الأهواء وتستعبده الشهوات وتقوده 
إلى الإضرار بجسده وروحه وعقله معأ وذلك بارتكابه الظلم في 
سبيل نزوة طارئة تنحرف به عن قيّمه الإنسانية وتبعده عن الحق 
وتحجبه عن رؤية الخير وتُعميه عن الجمال. وجملة القول هي أن 
كل ما يضر بالجسد أو يفسده يعوق الروح عن تحقيق غايتها وعن 
تقدمها في طريق المعرفة. من هنا وجب على الموخد أن يتجنب ما 
يضر بسلامة جسده وعقلهء فلا يُفرط في الطعام والشراب ولا 
یفرط فيهما فينحرف عن غايتهماء ولا يتعاطى المسكرات 
والمهيجات والمخدرات أو يخوض فى اللذات الآنية التى تعوقه 
عن هلوسرم كلقي إن شدي ا الا ای 
وتلهيه عن قيامه انسان وتجرّه إلى دورانه حول «آناه»» وتقوده إلى 
أن يألف الباطل» والى أن يبتعد عن ناسوتيته» ويغرق في بهيميّة 
بشريته» فبهون عليه أذى الآخرين وإلحاق الظلم بهم . 


أما الفرج فيجب حفظه كل الحفظ ليؤدي كماله ويحقق 
الهدف من وجوده. فاذا ما ضبط الإنسان شهوة الفرج فلم 
يستعملها إلا لتحقيق الغاية من وجودها في الإنسان الذي هو غاية 
الموجودات وأشرفها لِما تفرد به من إمكان تحقيق الصورة الإلهية 
في النسبية الوجوديةء أي في تحقيق الخلق في الحقء استطاع 
هذا الانسان. بما آوتي من عقل ومحبة. أن يمهّد الطريق أمامه 
لتحقيق غايته من الوجود. وذلك بتحقيق حريته فلا يجعل شهواته 
وعواطفه تستعبده وتكون عائقاً في طريق معرفته للحق ومحبته 
الإلهية المطهرة له من أناواته التى ترميه فى العدمية القائمة على 
الحياة في الكثرة والفوضى والمخالفة والتضاد» والتي تبعده عن 
طبيعته الناسوتية الإلهية وتسقطه في مهاوي البهيمية وتحرمه من 
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حريته الحق وتجعله عبدأ لشهواته التي تحجبه عن المعرفة وبلوغ 
حقيقته من حيث هو انسان إذ على المرء أن لا يأنس بشهواته؛ 
فيمنعه ذاك عن أن يأنس بالله. من هنا تشديد التوحيد على حفظ 
الفرج من كل ما يعوق الغاية من وجوده ومن الظلم والتعدي على 
قيم الإنسان العقلية والقلبية وتذوقه العرفاني. فإذا حصل للمرء 
ذلك صحت معرفته بالغاية من الزواج. لذلك وجبت على الزوجين 
خمسة شروط شرطان منها قبل الاتصال وثلاثة بعذه. أما 
الشرطان فالأول أن يكون الزوجان موحدین صادقين» والاخر أن 
يتحققا الرضى بعضهما ببعض. أما الثلاثة بعد الاتصال فالأول 
تسليم كل من الزوجين نفسه إلى الاخر والرّضی به من غير إجبار 
أو قهرء والثاني المساواة بالنفس في كل شيء من دين ودنياء 
والثالث النصفة من جميع ما في اليد من الدنيا. أما فعل الزواج 
مع عطلان أحد الشروط الخمسة المذكورة فهو مخالفة لِمَرسوم 
الحق وشرع التوحيد. 

كذلك على الموخد أن يبتعد كلَيًا عن اتخاذ الشهوة غایف 
والفوضی سیذا ويجعلهما منطلقاً لحياته ومنهجاً؛ فإذا هو 
مستغرق في شقاء يحرفه عن طريق السعادة الحق» ويرميه في 
الأنيةء ويلقيه في الفرق» وإذا هو يعيش في حيرة روحية يحاول 
تجاهلها بالتلهى بتفاصيل العيش ET‏ الزمان. وإذ أحب الله 
عباده أحاطهم ا فهداهم بما أرسله إليهم آمرا ونهياً يعينهم 
على امتثال الحق ويرفع عنهم مشقة الغلط وتخبط العقول بالأهواء 
والشهوات والرغائب. 


وهكذا فالانسان» یقول المو خدون؛ وحدة ذات وجهين؛ 
هما الروح والجسم کم السمعنی والیخط وجهان والجوهر 
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والحقل. والحقيقة والمظهر. وهذان الوجهان متكاملان لا يتحقق 
الواحد منهما إلا بالآخر. 

وكما على الموخد أن يحرص على تسليم روحه وجسمه 
كذلك عليه أن يحرص على تسليم ماله من الحرام والشبهة. فلا 
يكون مصدر هذا المال أي ظلم أو استغلال للآخرين. فمن تهاون 
في مصدر ماله تهاون في نفسه وكان لا يأبه بالظلم ولا يقيم أي 
وزن للعدل أو للحق أو للمحبة فى معناها الأصيل. ما إذا اضطرٌ 
الانسان إلى الحرام دای فا ور همها متیر | دون رغنية: 
فالمجیر لا مثاب لا معاقب . 


وتسلیم المال؛ کتسلیم الروح والجسم؛ هو بدای. جعل 
المال سالماً من أن یکون وسيلة یتوسل بها المرء لافتراف الظلم 
والشر والائم. وتسلیم المال» إلى ذلك هو أن تجمله یحقق 
غايته الحقيقية في الوجود. أي يحقق فضیلته» أي بحقّق ما وجد 
من أجلهء وهو كمالة الأخص به. 

وتحقيق المال لفضيلته هو أن يبذله صاحبه لغرض خيّرء فلا 
يكون المال غاية في حد ذاته یجمع ویمتم» بل يكون وسيلة يتوسل 
بها صاحب المال إلى تحقيق النفع والعدالة والحق لنفسه ولعائلته 
ولأخيه الإنسان ولمجتمعه بكليته. والتوحيد لا يدعو إلى الزهد في 
المال بمعنى أن پرفض الموخد اقتناءه رغبة عن الدنياء إذ الدنيا 
يجب أن تكون لدى الموخد وسيلة تخوّله فعل الخير علماً وعملاً 
وأن تكون دافعاً له لاكتساب المعرفة وبذلها وتحقيق الحق في 
النفس وفى الآخرين. فإذا انّخذت الدنيا وسيلة لذلك كان العمل بها 
فضيلة. إذ العمل في الدنيا لم يوجد إلا لتحقيق هذه الغاية. فإذا 
رفض المرء تحقيق غاية العمل في الدنيا هذه واثر الانكفاء عنها 
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كان کمن استغرق فيها وشغل بها. فالزهد. كما قال أحد الصالحين» 
ليس ألا تملك شيئأ بل الزهد ألا يملكك شىء. فإذا رفضت الدنيا 
مَلَكَك رفشهاء وإذا شغلتك ملكك اشتغالك بها وأودت بك إليها. 
إصرارُك على الفقر يجعلك عالة على الناس. وذلك ضرب من 
استغلال الاخرین» كما يمنعك معونة غيرك إذا ما احتاجوا إليك» 
واتخادّك المال غاية يصرفك عن اتخاذه وسيلة. والأمران كلاهما تخل 
عن الفضيلة إذ هما تخل عن دور طبيعة الإنسان وغايته في الوجود. 

وما غاية الإنسان؟ يقول تعالى: #وَمَا خلفث الجن والانس 
الا لِيَعْبِدُونِ»”''. بيد أن عبادة الله عند الموخدين لا تكون فقط 
بالقيام بالعبادات التكليفية والابتهالات والأدعية. هذه كلها واجبة 
على الموخد افامتها شرط أن تكون صادرة عن إخلاص القلب 
للمعبودء بل لا تصح ان لم تقترن بالعمل الصالح الذي يؤذي 
إلى نفع الآخرين وإعانتهم على تحقيق غايتهم في الوجودء أي لا 
نصح إن لم تكن صادرة عن عبادة القلب. فعبادة اللسان غفلت 
كما يقول الموخدون» ما لم تكن تعبيرا عن القلب» وبهذا المعنى 
قال الحلاج مخاطبا الله : 


یی وله دی لا لاد ول تین 


داش 1قدبی آن پعدو به دکري 


الذكرٌ واسطة 3 ذفيك عن ذظرى 


عا * ا ۲ 
اذا د و سمب بعك 4 ف و د اط ھک 0 
۶ 3 ل ري ري 


)۱ سورة الذاریات (١ه):‏ ۵1 . 
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فالذكر إن لم يتجاوز مفعوله الحسيات والعقليات يتحول حاجزاً 
بين العابد والمعبودء فيغفل العابد ويتلهى بالعيادة» كما يلهي جمال 
واسطة الجقد الناطر ویصرفه عن جمال المتوشح بالعقد. وقد سآن 
سفیان الثوري ذا النون المصري عن الذکر فقال : «الذکر هو غيبة 
الذاکر عن الذكر»”'". وهو يعني بذلك أنه ما لم يغب الذاکر عن 
الذكر فذكره غفلة إذ أن اللسان في العبادة يتكلم إما من ذاكرة 
صاحبه وإما من قلبهء فإذا تكلم مما حفظته الذاكرة» غفل صاحبه 
عن قلبه» وإذا تكلم من قلبه طفح القلب على اللسان. 

من هنا كان على الموخد أن يعمل على سلامة قلبه لتسلم 
جوارحه وبسلم كل ما يتعلق به من مال وولد وغير ذلك من 
الرزق. أي على الموخد أن يهتم بصلاح دنیاه» لا بتركها يعبث 
بها العابثون ويعيثون بها فساداًء بل على الموخد أن يجهد في 
إصلاحها وتقويمها والعمل فيها على سيادة العدل والحق والخير 
والمساهمة في الحضارة الحقيقية بالعلم والعمل الصالح 
والإخلاص والثبات. فالكونء كما سبق القول. هو إبداع الله » 
فعلى الموخد أن يعمل على الحفاظ على جماله وعلى محارية كل 
تشویه له وذلك بإحقاقه الحق ونشره الخير وإشاعته الجمال 
الخالي من زخرف الأوشحة والمظاهر والبهرج. وهكذا لا تصح 
العبادة إن لم تقترن بصفو قلب العابد وصحة علمه وصالح عمله 
وثباته على التوحيد. ذلك ما يؤدي إلى نفع الفرد والمجتمع 
وصلاحهما. والمالء كما العلم والعمل والروح والجسد من 


= الحلاج في ها وراء المعنى والخط واللون؛ ص : ۸۵ (الطبعة الاولی)؛ 
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الوسائل لتحقيق غاية الانسان إذا ما استعمل هذا المال بالحق 
والى الحق» فيكون بذلك ديناً وديانة وعبادة. 


من هنا كان على الموخد أن يهتم كل الاهتمام بصلاح 
مصدر ماله وصلاح غاية ماله معاء فشرف الغاية من شرف 
الوسیلة» وشرف الوسيلة من شرف مصدرهاء وشرف مصدرها من 
شرف المسلك إليها. فإذا كان مصدر المال مشبوهاً أو حراماً أو 
ظالماً ورضي المرء به يكون رضي بالشبهة والحرام والظلم. ومن 
يرض بالشبهة والحرام والظلم لا يتورع من تسويغ هذه المفاسد 
وإباحتها واقترافهاء فيفسد النظام ويفسد بفساده الفرد والمجتمع 
كلها إلا إا كات الهوه فك ها على شىء من عدا عقا بولا 
یجد بديلاً عنه. فبعمله على مضضص دون ات (یاه» ودون 
مخادعته نفسه وتسویغه له بمختلف المسوغات. 


سلامة المال إذاً من سلامة الروح وسلامة الجسم؛ ولا يصح 
التوحید الا بهذه السلامف وبذلك یحصل التسلیم للواحد الاحد؛ 
والا كان تسليماً «للأنا» التى تتجسد بالمتفعة الشخصية الآنيةء إذ 
تکون «الأنا» هي الغاية فتستبیح کل الوسائلء وتختلط الوسيلة 
بالغاية» فتسود الفوضی ویعم الفساد أو قل «نظام» الفوضی 
و«نظام» الفساد.. 


والمال في مسلك التوحيد كالعلم» لا يبدل لغير مستجثه 
وإلا أضر بالمبذول له والباذل كليهماء وذهب المال إلى موقع 
السوء. أما المستحق فیبدّل له المال دون أن يحوجه الباذل إلى 
السؤال. قال السيد الأمير جمال الدين عبدالله إن صاحب المال 
في ماله كصاحب العلم في علمه. فكما أنه على صاحب العلم أن 
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يبادر المستفيد المستحق ولا ینتظر أن يطلب العلمٌ منه» كذلك 
على صاحب المال أن يبادر المفتقر إلى المال ولا ينتظر منه 
السوال» بعد التأكد من صلاحهء بل إذا كان الباذل ميسوراً فعليه 
ألا يُحوج المستحق إلى غيرهء شرط ألا تكون حاجته لسد 
فضول. وإلا لم يحقق المال المبذول فضيلته. وكما ينطبق ذلك 
على المبذول له كذلك ينطبق على الباذل صاحب المال. فبذل 
المال لفضول أو لاستقواء أو لطمع أو لظلم محرّم في مسلك 
التوحيد كل التحريم. كذلك يحرّم آشد التحريم أن يستغل المرء 
غير المحتاج أخاه ويقبل معونته. هذا هو التعاون الذي ذكره تعالى 
في قوله: #وتغازئوا عَلَى الْبرُ وَالتَقُوَى ولا تغازئوا عَلَى الائم 
وَآلْعْدْوَانِ4”''. وقد روى السيد الأمير التنوخي عن أحد الفضلاء 
قوله إنه ينبغي لصاحب المال وصاحب العلم أن يتعاونا فيقوّي 
الواحد منهما الآخرء فصاحب العلم يقري صاحب المال بعلمه 
وصاحب المال يقوي صاحب العلم بماله. آما الذي رُزق العلم 
والمال کلیهما فعلیه أن يضم إليه من خرم المال والعلم» فیقوّیه 
بهما. ألا تری أن آعضاء الجسم الواحد تقوي بعضها بعضا لیبقی 
الجسم كله قویا؟ فکما أنه على العالم أن یبادر المستفیدین بعلمه 
بلا سؤال منهم كذلك على صاحب المال أن يجري ماله على 
إخوانه بلا سؤال منهم. هكذا يشدد التوحيد على بذل المال الخیر 
وإشاعة الرفق وتقوية الاقتصاد في المجتمع لا أن يُتخذ وسيلة 
للمصالح الخاصة بعيداً عن روح الفريق ووسيلة لتقوية «الأناه في 
التفوس وتشجيع البطر وتسويد الفردية والتميّز. فمحارية «الأناء إنما 
تكون بالتعاضد والتضافر وإحلال روح الفريق. 
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ذلك ما يقتضيه التوحيد. فالتوحيد الحق ليس عملا فردياً؛ 
فالله» كما ذکر أعلاه» ليس له ذاتية معيئة لتتم صلة الأفراد به كل 
على حدة: والتوحيد ليس امتیازا فرديا يحظى به بعضهم دون 
بعض وفقاً لأنانية يتقرب بها الأفراد» وهو ليس قائماً على ترف 
نظري أو على عمل نفعي. التوحيد هو علم وعمل يعبران عن 
حب لله أصيلء وعن إخلاص صادق إلى الله الذي لا غيرية له 
ولا حد. والاخلاص اله الذي لا غيرية له ولا حد لا یتحقق الا 
بالاخلاص من الثنائية» من «الأنا» التي هي الغيرية الواهمة والحد 
المْضل. والتي هي إذاً ظلم للنفس وظلم للآخر وظلم لحقيقة 
الوجود. أي ظلم للمجتمع الانساني والمجتمع الكوني معاً. من 
هنا نرى الاختلاف بين علاقة الفزق المضلة وعلاقة الجمع 
الحقيقية. علاقة الانسان الفرد بإله ذي ذاتية هي علاقة فردية 
رقف وعلاقةٌ الانسان الكلي بالله الواحد الأحد المنزه عن الذاتية 
والإزائية والثنائية والعددية هي علاقة ناسوتية جمعية. 


ذلك هو معنى ناسوتية الانسان: كمال الإنسان ليس بفرفه 
إذأء بل بجمعهء أي بکونه عضواً عاملاً في «جسم معنوي» هو 
الناس» بل بجمع جمعه. أي بتوجيهه ناسوتيته هذه إلى حقيقتها 
الإلهية؛ فتفنى بالكلية عما ليس لاهوتيا فيها. من هنا كلمة 
الناسوتية التي لا تفترق بحقيقتها عن اللاهوتية» كما يقول مسلك 
التوحید. ۱ 


تلك الناسوتية تجعل الموخد لا پهتم بسلامة روحه وجسمه 
وماله وحسب. بل تجعله يدرك أن سلامة روحه وجسمه وماله لا 
تتحفّق فعلا الا بقيامه برسالته الناسوتية بوجهها الکامل؛ أي 
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بتجاوزه ذاته وما يملكه إلى غیره؛ أي إلى من كان هو سبباً 
مباشراً لوجوده على قيد الحياة» إلى ولده. إذاً سلامة الروح 
والجسم والمال لا تتحقق إلا بسلامة الولد من العيوب والافات 
والمفاسد. بتسليم الولد ادا يكون الموخد سائرا في مسلك 


الناسونية السليم. 


من هنا كانت تربية الولد تربية سليمة هي من صلب عقيدة 
التوحيد. ذلك أن تربية الوالدين لولدهما على الفضائل هى 
بالحقيقة مرتبطة ارتباطأ عضوياً بالمعنى الحقيقي التوحيدي للأب 
والام» وبالتالي بالمعنى الحقيقي التوحيدي للولد ثمرة هذا التفاعل 
0 «المتمظهر» بالتفاعل الطبيعي بين المرأة والرجل. 


ينا أن التوحيد بقول بأن المعنى لا يتحقق إلا «بتمظهره» 
0 فالمعنى دون الخط لا وجود له بالحقيقة, ويكون من 
هذا القبيل وهماً ليس إلاء كما أن الخط دون المعنى لا یحقّق 
كونه خطأء فهو من هذا القبيل غير حقيقي أيضاً. المعنى د 
الخط إمكانٌ لا يتحقق إلا بتفاعله مع الخط. والخط دون المعنى 
إمكان لا يتحقق خط إلا بتفاعله مع المعنی. بكلام آخر المعنى 
إمكانٌ صورثه أي و بالفعل هو E‏ والخط إمكانٌ صورته 
أي تحقّقه بالفعل هو المعنى. توحيد الهيولي (أي الإمكان) 
والصورة (آي التحقّىُ بالفعل) هو ما تقول به عقيدة التوحيد. أما 
ثمرة هذا التفاعل فهي الكلمة. 


ذلك ينطبق» في عقيدة التوحيد على المفيد والمستفيد. 
فالمفيد لا يتحقق مفیدا إلا بتفاعله مع المستفيد» والمستفيد لا 
يتحقّق مستفيداً إلا بتفاعله مع المفيد. المفيد إمكانٌ صورته. أي 
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تحفّقه بالفعل» هو المستفيدء والمستفيد إمكانٌ صورتهء أي تحقّقه 
بالفعل» هو المفيد. آما ثمرة هذا التفاعل بين المفيد والمستفيد 
فهي العلم. والعلم بدوره يحتاج إلى مفيد يعطيه وإلى مستفيد 
یأخذه» فيتفاعل العطاء والأخذ ليثمرا معرفتٌ وهكذا دواليك. 

مَل المفيد والمستفيدء كمثل المعنى والخط وهماء أي 
المفيد والمستفيد كمل الزوج والزوجة. فالزوج لا يحمّق ذكورته 
إلا بتفاعله مع الزوجة» والزوجة لا تحقّق آنوئتها إلا بتفاعلها مع 
الزوج. أما ثمرة هذا التفاعل فهو الولد الذي يصبح فيما بعد زوجا 
يحقق ذكورته بتفاعله مع زوجةٍ تحمّق أنوثتها بتفاعلها مع زوجها 
والعكس بالعكس » وهكذا دواليك. 

من هنا شبّهت فرقة التوحيد المفيد بالرجل الذي بعطي. 
والمستفید بالأنثى التى تعطی. نأيهما كان المفيد فهو بمثابة الرجل» 
وأيهما كان المستفيد فهو بمثابة الأنثى» بغض النظر عن الجنس 
الطبيعي للمفيد أو للمستفيد أكان رجلا من حيث الطبيعة أم كان أنثى. 

وفى حقيقة الأمر كل مفيد هو مستفيد. أي كل رجل 
طبيعي: من حيث هو مستفيدء هو أنثى بالحقيقة. وكل أنثى 
طبيعية ؛ من حيث هي مفیذ هي رجل بالحقيقة. فلا ذكورة دينية 
دون أن تکون من قبل أنوثة دینیة» بل لا ذكورة الا وهی اد 
بالنسبة إلى المفيد. أما المفيد الأكبر الذي لا تقع 5 صفة 
الاستفادة فهو الله الذي يتنزه عن الذكورة وعن الأنوثة. 

وبالحقيقة إن الموخد الحق هو الذي يسعى لتحقيق أنثوية 
الاستفادة وتقيّل التأييد من معلمه والانفعال المعرفي بمفیده» وفي 
ذلك يقول محيي الدین این عربي : 
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ا ی ا انیا اه 
ET‏ الله ما فی الكون من رجل 
إن لارجال لانین لاغرف یدهم 
هم الإئاث وهم نفسی وهم ۲ 

من هنا كان على المفید» وهو بمثابة الرجل بالاضافة إلى 
المستفيد منه وبمثابة الأنثى بالإضافة إلى مفيده. أن يكفل 
المستفید وهو بمثابة الأنثی » ویکلاه بعنايته وتعليمه. من هذا 
المنطلق يفهم الموخدون کون الرجال قوّامین على النساء. ومن 
هذا المنطلق نفسه كان على المستفید. وهو بمثابة الأنثى» أن 
يتعهد ما يعطيه المفيد من علمء ویغذیه ویکلاه بعنايته إلى أن 
يصبح خلقاً آخرء فيأخل المفيد والمستفيد کلاهما بتربیته وثئميته» 
فيبلغا بذلك كماليهما ويحققا فضيلتيهما. 

وبعض ما ينطبق على الزوج والزوجة المعنويّين ينطبق على 
الزوج والزوجة الطبيعيّين. فالولد امنداد لأبويه وبالتالي أمانة لديهما 
ووديعة. عليهما تعهذه وتربيته وتغذیته وتلميته روحياً وعقلياً ونفسياً 
وخلقيا وجسديا واجتماعياء وعلى الولد تقيّل تعاليمهما والوثوق 
بهما وتهيّبهما وطاعتهما. قتربية الوالدین للولد وتسليمه من الشرور 
والمفاسد والعيوب والآفات والمعاصي مكمّلان لتسليم كل من 
الوالدين لروحه وجسمه وماله؛ بل لا يصح هذا التسليم ولا 
يتحقق إلا بتسليمهما الول روحا وجسماً ومالا. 


وعلى الوالدين الموخدین أن يعاملا ولدهماء ذكراً كان أم 
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أنثى» في تسليمه كما يعاملان نفسيهماء بل عليهما أن يتخذا مما 
وقعا فيه من خطأ في حياتهما درساً في تربیتهما لولدهما. 

وعليهما أن يحيطا الولد بالمحبة وأن يرسّخاها فيه وأن 
يعاملاه بالتفهم والرحمة والرعاية ولا يتعجّلا عليه الأمورء بل 
عليهما أن يدرّجاه على الحق والعدل والتوحيد تدريجاء ويعوداه 
علی الصدق سريزرة ولان مع نفسه ومع الآخرين» ویوفرا 
لروحه وعقله وقلبه وجسده النماءء فلا یستعملا معه القسر ولا 
التهاونء الا عند مقتضاهما ولا القسوة ولا الليونة الا في 
موضعهماء من دون أن یهملا تربیته ومراقبته وتعلیمه قید شعرة. 
وقد آوصی السید الامیر فیما أوصى به تعلیم الولد الفرآن 
والحدیث وحکایات الأبرار والصالحین» كما آوصی بأن يعرّف 
عظمة تحریم الکباثر کالقتل والزنا. 

وعلیهما أن يأخذا مقتضی الزمان بعین الاهتمام دون التهاون 
بأصول الدین علماً وعملاً وفي آداب الدین وأخلاقه ومعاملاته. 

وعلی الوالدین أن یهتما بالولد من حيث هو كل متکامل» 
فلا يهتما بوجه منه على حساب وجه: بحیاته مجملة. وذلك بأن 
یکونا له نعم النموذج ویکونا له خير مكل للحکمة والشجاعة 
والعفة والعدالف وبروحهء وذلك بتربیتها على الدین الصحیح 
وتطبیعها بالخصال التوحيدية» وبعقله وذلك بتأمين العلم 
والمعرفة والتفکیر الصحیح الخالي من الخرافات وبقلبه» وذلك 
بتغذيته بالمحبة والاخلاق القویمت وبجسده وذلك بالسهر على 
صحته وعافیته وبتغذیته بحلال الغذاء وتجنیبه الحرام. فالحرام 
مُضرة بالمرء كبيرة تصیب منه الروح والجسد کلیهما. إذ الجسد 
الة الروح لا تقوم إلا به: تفسد بفساده ویفسد بفسادها وتصلح 
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الظلم أثرت في الجسد وأصابه الخلل وعاث به الفساد. 


وعلى الوالدين أن يحرصا على تربية ولدهما على التوازن في 
طباعه فلا تغلب حرارة عقله على برودة حلمه فيؤدي به ذلك 
إلى المعصية. ولا تغلب برودة حلمه على حرارة عقله فيؤدي به 
ذلك إلى الجهل؛ ولا تغلب قوة نور المعرفة على سكون تواضعه 
فيؤدي به ذلك إلى الظلمةء ولا يغلب سكون تواضعه على قوة 
النور فيؤدي به ذلك إلى الاستكبار ولا يستعيض عن ليونة الخلق 
بالمعاندة والاغترار فيعند عن طريق الصواب ويصاب بالحيرة 
والائتباس. 


فإذا سلم الوالدان ولدهما من هذه الافات سلماه إلى الحق؛ 
وقاما بما فرض علیهما من واجب الأمانة والتعلیم والتربية الذي 
يقوده إلى التوحید. إن كان في جوهره متقبّلا له. 

ولا يقتصر التسليم عل ى چم الرمرح ولجم والمال 
والولدء بل على الوه رجلاً كان أم امرأةء أن ا أمور 
دنياه كلها من الباطل فيسلمها إلى الحق سبحانه. وأمور دنياه هذه 
تشمل کل ما يمكله؛ إذ کل ما يملكه هو بالحقيقة موتمن علیه, 
عليه اذا أن يحفظ الأمانة ويعلم أن العدل يقضي بألا یتصرف في 
هذا الملك كما يشاء هواه» بل كما يشاء الحق والعدل. والحق 
والعدل يقضيان بأن يسلّمه إلى مالكه الحقيقي الواحد الأحدء وبأن 
يكون هو مؤتمناً عليه يصرفه للحق وبالحق» وذلك بأن يكون 
المرء مراقباً لله على الدوام سالکا سبيل هاديه عديم الاختيار لنفسه 
في جميع ما يملكهء كما يقول السيد الأمير. وهذا لا بناقض 


۱۸۹ 


مفهوم الحرية الذي يقول به مسلك التوحيد. ذلك لأن الحرية لا 
تناقض الطاعة لله. فطاعة الله إنما هي اتباع الحق. أي تحقيق 
المرء لکماله وكماله هو حریته. وهذه الحرية لا تعني حرية 
الاختیار: :3 حرية الاختیار لیست تحقیقاً لکمال الانسان [ذ هي 
قدرته على الاختیار» والقدرة على الاختیار لا توصل بالضرورة إلى 
اثباع الحق. ذلك انها قد تکون خاضعة «للأنا». الحرية الحق هي أن 
تجعل سعيك إلى الحق خصلة فيك وملكة فلا تقوم به لمنفعة آنانية 
بل لأنه تحقیق لانسانيتك ولدورك فى الحياة. آما إذا كان نتيجة 
لحرية اختيارك فلا یکون حتمياً وبالتالي لا يكون نتيجة بقينك به. 


تحقیق الانسان لکماله يقتضي اذا أن یکون طائعاً أي متبعاً 
أمرأ واحداً هو التوحید لا مختاراً بين آمرین. على الموخد إذاً أن 
يحذر من أن یصبح ما یملکه مالكاً له فيفقد حریته التي تقوم على 
أنه عبد لله وحده. آما أن يكون عبداً لغیره فيعني أنه اتخذ إلهاً 
عوضاً عنه سبحانه فسقط في دوامة الوهم واتخذ إلهه هواه. إذأ 
كمال الحرية هي العبودية لله لا العبودية للهوی. و قد. خر القرآن 
ممن اتخذ إلهه هواه بقوله: ریت من اتخَذَ إِلهّهُ هَوَاه وأضله 
لله عَلَى جلم رَختم على مَغمه وقلبه وَجَعَلَ عَلَى بضره ه عشاوة 
هن بهدید من بعد الله أفلا تک وت 4 . تلك ه ی آلوهية 
«الأنا» التی ترمیه فى فیفاء الكثرة الواهمة وتورده العداوة 
والتضاد رالبغضاه. أضاع حقيقته الناسوتية فحجبته عن نورها به 
وأضلته وختمت على سمعه وقلبه وجعلت على بصره غشاوة 
فعاش في الحيرة والالتباس وأحاط به الشقاء یسکره بلذات آنية لا 


)۱( سورة الجائية (e)‏ ۲۳ . 


تلبث حتى يزيدها إلحاح أناواته المتضاربة بأناوات الآخرين لتُحيل 
المحبة شهواتٍ والسلامٌ حروباً وتفاتلا وسفك دماء. 


التسليم اذاً هو غاية ما يصل إليه الموخد في طريقه إلى 
التحقق بالواحد الأحد. هذه الطريق إنما يسلكها الموخد الحق 
دون أن تكون طريقاً من نقطة هى «الأنا» إلى نقطة هى الله. فالله 
لا جد لول غير والانظلاق م تاش الطلاق من س 
وإذا انطلقت من نسبية بقيت فى النسبية ففاتك التوحيدء إذ 
التوحيد هو التحقّق فى الواحد الأحد الذي لا غير له تصل منه 
إليه. «الأنا؛ توصل إذاً إلى «الأنت». أما الله المنزه من محدودية 
«الأناك و«الأنت» ومن كل مفهوم مضاف إلى غيره فلا تصل إليه 
إلا إذا أفنيت «الأنا» منك وكل مفهوم نسبي آخر. سئل الحلاج 
مرةً كيف الطريق إلى الله فقال: «الطريق بين اثنين وليس مع الله 
أحد”'' . أراد بذلك أن الطريق هي بين طرفين أو حذین نسبيين 
أو نقطتين والله یتنژه عن النسبیة» لا غير له ولا حد ولا بعد له 
ولا ذاتيةء ولا إزائية له تصلها «بإلى». 


الموخد الحق هو لذاً الذي لا ینطلق من «الأنا», أي لا 
ینطلق من الفرّق» أي لا ینطلق من وعي عقل فرقٍ إلى توحيدٍ 
جمع. وعبه لعقله الطبیعی واصر اره على أنه الطريق الوحيدة هما 
وعيٌ لكونه مفروقاً. ومع أن عقله الطبيعي هذا هو ضروري له كل 
الضرورة إذ يجعله يعى مختلف المقامات ويعى الوسائل وكيفية 


(۱) ماسينيوس وكراوس (محققان». آخبار الحلاج» ص۰۷۵ راجع أيضاً كتابناء 
الحلاج» ص: 51 (الطبعة الاولی). ص :۸۱ (الطبعة الثانية)؛ راجع أيضاً 
ص: ۲۶ من هذا الكتاب. 


۱۹۱ 


تدبيرها ويطلعه على مختلف الأسباب والنتائج» فهو يجعله بعي 
ذاته على أنه مفروق عن غيره. العقل الطبيعي يجعل الموخد 
هو البرهان المنطقي. إنه وسيلة إقناع واستيعاب وفهم. إنه وعي 
الأشياء المطروحة. والإنسان إذا اطلع على الأشياء واستوعبها 
واقتنع بها وبرهن على صحتها وفهمها ولكنه وقف عندها كان عند 
المحسوسات والمعقولات واقفاً فخاض فى قوانينها وأسرارها 
لتقوده هذه القوانين والاسرار إلى قوانين وأسرار أخرى فيتّسع 
مدى استيعابه ویعمق» ولكنه يبقى مقصّراً عن إدراك ما وراء ذلك 
من عرفان ومحية. سثل أبو الحسين ألنوري عن إدراك العقل 
كيف يدرك ذو آمد من لا أَمَدَ له أم كيف 
يدرك ذو عاهة من لا عاهة له ولا آفةء أم كيف 
يكون مكيّفا مَن كيّف الکیف. أم كيف يكون 
نحتما من حتت الحیث فسماه حیثأ وكذلك 
اذك الأول وا الاخ یاه اول وا فر 
أنه آول الأول وأخر الآخر ما عرف ما الأولية 
5. ۱(۰) 
وما الاخرية . 


وسثئل مرَةٌ أخرى: «بما عرفت الله تعالى»؟ فقال: «يالله). 
قيل: «فما بال العقل»؟ قال: «العقل عاجرٌ لا يدل الا على عاجز 
مثله۳. وفي المعنى نفسه قال الحلاج: 


)۱( السراج؛ المع ص : 2۸ 
486 المصدر ناسك » ص : ۹9 


۱۹ 


هن رل ۾ ب لل ع ف لى مه سا رش دا 


3 


أجل» العقل يحلل ويُخضع الأشیاء للمنطق. أما الله المطلق 
الذي لا حد له فلا يخضع للمنطق. المنطق مقیاس للاشیاء. وال 
مل علة غلل الأشیاء. 


)۱( الحلاج» دیوان الحلاج (تحقيق کامل مصطفی آلشيبي): ص : ۰۹۳ (تحقیق 
عيلة وازث)ء ص : ۷۰ 4 راجع أيضاً كتايناء الحلاج . ص : ۸٤‏ (الطيعة 
الأولى)؛ ص :۱۲۶۰ (الطبعة الثانية). 


۱۹۳ 


الفصل السادس 


الرحمة والرحمانية والمحبّة 


مما تقدم نستطيع أن نستخلص أن العقل الطبيعي البشري 
ليس كافياً لأن يحقّق للإنسانٍ المعرفة الحقٌّ. فهو قد يوقر له العلم 
ويجعله يقتنع بالبرهان ويستوعب ویستنبط ويفهم ویکتشف القوانين 
ای اه ات معي يا ما 3 آفت 
الانسان حباً حقاً فهو لا يحب بعقله الطبيعي هذاء فالحب الحق؛ 
لکی يتحققء لا بد للانسان من أن تتوفر له المعرفة الحق. فالحب 
انجذاب ا سبخانه لا اجتذاب له» رهو انسکاب في عزة جلاله 
وجماله لا اکتساب له. والمحت ینجذب إلى المحبوب انجذاباً 
وینسکب فيه انسكابأء في حين أن العقل یکتسب المعلومات 
ويجتذبها إليه ليحللها ويعللها ويؤلف ما بينها. أما الحب فلا يعلل 
ولا يحلل بل يجمع. وإذا كان العقل الطبيعي يؤلف ما بين 
المعلومات فالحب يوخد. والعقل الطبيعي» إلى ذلك» يحذد 
الأشياءء أما الحبّ فيتجاوز الحدود وينطلق بالمحبٌ إلى 
اللامحدود؛ أو قل ينطلق به إلى اللامحدود في المحدود. وهو 
بانطلاقه هثا پجعل المحت یلج في اللامحدرد ویقحد به» یحیا 
فيه» یتماهی» يصير مراته لینعکس اللامحدود إياه ویتجلی. العقل 
الطبيعي یتحرك «الی»» آما الحب فیتحرك «في» إلى أن یفنی في 
لقاء المحبوب. العقل الطبيعي یتوسل بالبرهان» أما الحب فیتوسل 
بالذوق. العقل الطبيعي ۱ بذاته. پسلك طرقه المنطقية 


۱۹۷ 


البرهائبة ویستعمل وسائله ویتتبع نتائجه. أما الحب فيتجاوز العقل 
الطبيعي إلى العقل المكتسّب لیتجاوزه ویخوض في العقل الأرفع› 
في ذلك الابداع الأول» في نقطة بیکار المسار الدائري المنجذبة 
إلى نقطة المرکز التي تضم الدائرة وئتمها وتضبط حرکتها والتي لا 
بعد لها ولا ذاتية» وبالتالي لا حد لها ولا صفةء ولا بداية لها 
ولا نهاية. 

لذلك كان المحب الحق فى انجذابه إلى المحبوب الإلهى لا 
يتجاوز حده» فلا ينجذب إلى الله سیحانه بأسرع مما يقدر عليه 
وال أضاع اتجاهه وعرّض حركة انجذابه إلى الفوضى فانعدام 
التوازن فالسقوط. ذلك إن المحب الحى عليه أن يتحقّق من أن 
محبته قائمة على الإخلاص» أي على إخلاص ذاته من كل أنائيةء 
أي أن انجذابه إلى المحب الالهي هو انجذابٌ إليه على الحقيقة 
لا إلى «آناه». ۱ 


ويصعب على المحبّء بل يختلط عليه الأمر في سعيه ذاك؛ 
هل هو منجذب في حبّه إلى «أناه»: أم هو منجذب حقيقةً إلى 
محبوبهء ذلك أنه حتى فى انجذابه إلى آناه قد یخیّل إليه أنه 
منجذب إلى المحبوب الالهي قد بخیل الیه انه مستنرق في 
محبوبه» يريد ما يريدء ویفعل ما یرضیه. ویشغْل به» ویعیش 
بكليته لب يمثل أمامه فى حله وترحاله» فى یقظته ونومهء وأنه 
يعبده ويذوب فيهء وأن لونه لون إنائه؛ وإرادته هي إرادته» وأنه 
یری آنائیته بهویته» ینظر إلى ذاته بنوره» یُصعّق بحبه له» ولکنه 
في كل ذلك تبقی «أناه» ویبقی معه هواهاء وهويّتّها وآنائیتها 
ونه مح سواه :آنا المع الوق درسي رن 
واخلاصّه من اتحادها مع سواهاء حتى لا يعود حيا في الفرق؛ 


۱۹۸ 


متفرداً في «السوی». عليه إذا أن يطرح هذه الصفات فلا یبتعجل 
الاك داد. وک ف يت بدد ولد اه ما زلا ت دص ف له ماد ده 
وبانائیتها. انجذابه إلى محبوبه الالهي يجب أن یکون بلا علاقة. 
وكيف یکون مرتبطأ بعلاقة ومحبوبه الالهي لا ذاتية له ولا غيرية ولا 
دلولا ع ولا خارع لول رة ولات ماه أبى يزيد 
البسطامي عندما روى أبو موسى الديبلي أنه سمعه يقول: «رأيت رب 
العرّةِ في المنام» فقلت: كيف الطريق إليك. فقال: اترك نفسك 
وتعال»؟ وذلك ما فصده أيضاً إذ قيل له: «بماذا نلت ما نلت؟ قال 
بلا و وذلك ما جعل جلال الدين الرومى يشيه علاقة 
المحب بالنجوب بغلاقة الك بالصیاد: هرل ها تعریه؛ 


الصيادون لا يسحبون السمك كله دفعةٌ واحدة. 
عندما تكون الشوكة قد دخلت في حلق السمكة 
يسحيونها قليلاً حتى يذهب دمُها وتغدو هزيلة 
وضعیفة؛ يتركونها ثانية» ثم يسحبونها ثانيةً: 
حتى تغدو ضعيفة تماما. 


عندما یقع مخلب العشق في حلق الانسان» 
القوی والدماء الفاسدة شيا فشیثا؛ #والله یقبض 


)۱( السهلجي ؛ التور من کلمات آيي طيفور. ص 1 
(۲) المصدر نفسه ص ۰۱۷ 
(۳) سورة البقرة (۲): ۲4۵ . 


۱۹۹ 


ثم يقول: 
لا اله إلا الله“ إيمان العامة. أما إيمان الخاصة 
AY‏ 

لنعد الآن إلى نقطة البيكار. إنها تعقل الدائرة. هي من الله 
كالسمكة من الصیاد» وهي من الداثرة کالصیاد من السمکة غير آن 
هذه 2 في التشبيه الأول ليست فيها أية قوى أو دماء فاسدت 
فهي من بحر هو نور محض لا فساد فيه ولا كدر. أما في التشبيه 
الآخر فإن الصياد يسحب سمكة الوجود قليلاً حتى يذهب ما فيها 
من قوىٌ ودماء فاسدة في البحرء ثم يمحو البحر كل أثر لهذه 
المفاسد من الوجود. نقطة البيكار هذه هى أصل الدائرة وغايتها 
معاً. إنها إذاً تعقل ذاتها نقطة بيكارء وتعقل الدائرة كلّها في 
اس ام أنها نقطة بيكار غابثها 
تحقيقٌ فعل نقطة المرکز فیها لا 7 تحقیق کونها نقطةٌ ثابتة قائمة 
بذاتها. إنها تنجذب إلى نقطة مركز الداثرة انجذاب تحقق بها 
وشوق إليها ويقين إلى آنها بنقطة المرکز تدور حولها؛ وبنقطة 
المرکز تتحقّقء أي تعترف اعترافاً يقيئيّا آنها لا وجود لها ولا 
حقيقة إلا بنقطة المرکز التي هي التأييد الالهي. ومذا اقرار منها 
بالعجز عن قیامها بأي آمر بذاتها لتحقيق ذاتها. وکیف نها أن 
حّق ذانها داثرٌ من دون نقطة مركز تستمد منها حركتهاء فتستمد 

وا تا السو كلها حرکتها. ذلك أن نقطة المرکز أي التأييد 
الإلهي هي محرّكةٌ نقطة البيكار. لذلك فنقطة البيكار بحركتها 
المستملة من نقطة المركز كوّنت دائرة الوجود. من هنا جاز 
القول إن الكونء أي دائرة الوجودء هو فعل نقطة البيكار التي 


۰.۱۷۱ جلال الدين الرومی » كتاب فيه ما فیه  ص‎ )١( 


و" 


بفعلها وحركتهاء وبالتالي بعقلها لداثرة الوجود. كانت هي 
المكونة بالتأييد الالهي الذي هو نقطة المركز. وإذا كان هذا 
الوجود هو تجلي اللهء أي بدوه وهتمظهزه»» فان نقطة البيكار هي 
أصل الوجود وإليها ينتهي. وهيء إلى ذلكء الدائرةٌ وغایثها معا. 
نقطة البيكار هذه إنما تنجذب إلى نقطة مركز الداثرة انجذات 
تحقّق بها وشوق إليها وتضرّع. فنقطة المركزء كما ذكرنا 
آعلاه ۰ إنما هي نقطة مركز الدائرة «بطبیعتها» الأصلء» أي أن 
الداثرة: من حيث نقطة مركزهاء هي موجودة وجوداً حتمياً. هي 
«عبارةً») نقطة مركزهاء أي هي «الاسقاط» الحتمي لنقطة المرکز» 
لها من واضع نقطة مركزها كمثل نور الشمس من الشمس. كما 
الشمس هي حقيقة نورها واضع نقطة المركز هو حقيقة الدائرة. 
سر واضع نقطة المركز هو إسقاطه للدائرةء إبداعه. ایجاده» وسر 
الدائرة هو كونها عبارة واضع نقطة المركز. الداترة إذاً هي التجلي 
الوجودي لواضع نقطة المركز. وهي تدور حول نقطة المركز 
دورانَ حب» حب العبارة لمعناها الحق أو حب نور الشمس 
للشمس. الحب هنا هو إذاً انجذاب الحق لتجليهء وانجذاب 
التجلى للحق» وانجذاب سر نقطة المركز لسر الدائرة» وانجذاب 
ار اک لين تمه الم كل الدب ا تعن ها "العا ر 
واضع نقطة المركز والدائرة» أو قل بين نقطة المركز ونجلیه 
الوجودي عبر نقطة المركز التأيبدية» بين الله المؤيّد الفاعل المبدع 
ودائرة الوجود المبدعة» بين الله الذي لا بعد له ولا ذاتية ودائرة 
الوجود التي هي «تمظهره' البُعدي وعبارته الحد وتجليه الوجودي. 


)١(‏ راجع ص : ٩۱‏ من هذا الكتاب وما بعدها. 


۳۰ 


هذا هو انجذاب الشوق الذي به تنجذب نقطة البيكار إلى 
نقطة المركز وصاحبها. آما انجذاب التضرع. فهو أن نقطة البيكار 
لا حركة لها ولا مسار بل لا وجود لها البتة إلا بصاحب نقطة 
المركز ومنه ومن أجله. من دون نقطة المركز لا تكون نقطة 
البيكار نقطة بیکار» ولا تكون حركتها حتمية» وان هي تحركت 
فتكون حركتها في الهباء ويكون دورائها انبساطها «واتساغها في 
الهباءء فإذا هی دائرة أضاعت مركزهاء نقطیتها. فهامت فى فیفاء 
العدم.. تضعضع حدُها وماع ... تتخبط في العدم۲۳. نقطة 
البيكار غير ذلك. نقطة البيكارء كما حرکتها الدائرية كلهاء مرتبطة 
ارتباطاً وثيقاً بنقطة المركز. حركتها متكاونة مع نقطة المرکز» «یشد 
مرکژها حذها فيتماسك فتدور الدائرة بتماسكه وتتسع ... تدور 
في الوجود ويدور فيها الوجودء فتُطوى الأكوان فيها أي طني" . 
لا حول ولا قوة لنقطة البيكار إلا بحول صاحب نقطة المركز 
التأييدية وقوته» أي بتأييدها لنقطة البيكارء بل لا وجود لها الا 
بنقطة المرکز. واضم نقطة المرکز هو أصلها وحقیقتها ونظامها 
وضابطها وضابط حرکتها. طبيعة نقطة البیکار مستمدة من نقطة 
المرکز التي تمدها بالحرکة. نقطة البیکار عاجزة بذاتها محتاجة إلى 
نقطة المرکز في کل آمر: تکوینها وضبطها وحرکتها وارعایتهاا. 
نقطة المرکز عالمُها وحرکنها وحبّها وشوقها. 


غير أن هذا «الشوق» إلى نقطة المرکز وصاحبها لیس شوق 
واحد إلى واحد » وهذا الحب لیس حب المقابل لمن پقابله. فلا 


۱( انظر کتاینا» مرآة على جبل قاف : ص : ۳ 
(۲) المصدر نفسهء ص: ۱۱۳. 


اثنينية ولا إزائية في الحب الحق. بل هو کح الظل لأصله 
وكشوق الصورة في المرآة إلى صاحب الصورة. 

انجذاب نقطة البيكار الشوقي وتضرعها هذا إلى نقطة المركز 
يجان إلى دور انا نقطه البيكان الم حول نقيطة ال عد 
«افتعود نقطة البيكار إلى مبدإها وتكتمل الدائرة من حيث هي إبداع 
النقطة الأصلية المركزية التى بإيجادها حن الحق» فوجد هذا 
الج : :۱ 

هذه الدائرةء التى هی هذا الوجوده هى عبارة صاحب نقطة 
المركو كما a‏ و انس کار ی IM‏ 
حول نقطة المركز التي في حقيقتهاء كما صاحبهاء لا بُعد لها ولا 
ذاتية ولا صفة» والتي لا يفصلها عن عبارتها مکان ولا بفرقها 
تا وما الحا رای لا ع فد 
والتضرعیة» حول نقطة المرکز. وما حركة نقطة البیکار هذه إلا 
هذا «التسارر» بين النقطتین. ولکن أي «بين»؟ لیس هذا «البین» 
ظرف زمان أو مکان. فالظرف هو وعاء. وهذه الحركة ليست في 
وعاء. هي حركة شوو عطة: البيكار الى مه المركر a‏ 
واعتراف نقطة البيكار هذه بأن دورانها حول نقطة المركز مستمد 
من صاحب نقطة المركز تلك ومن تأييده لها بالحول والقوة 
والحس والامکان والصورة والحياة. 

نقطة البيكار هذه هى إذأ فعل صاحب نقطة المركز وإرادته. 
أمر صاحب نقطة المركزه أي شأنه. هو أن «تتمظهر» نقطة بيكار 
تدور حولها فتتكون دائرة هي من نقطة مرکزها كالكون من مبدعه. 


(۱) أنظر مقالناء «الرحمة والرحمانية والمحية عند الموحدین»» ج؟) ص: ال. 


¥ 


وهكذا فبدوران نقطة البيكار دوران شوق حول نقطة المرکز تكون 
نقطة البيكار قد عقلت الدائرة. ممل نقطة البيكار من نقطة المركز 
كمئّل العقل الكلي من تأيبد الله له ومثل الدائرة من نقطة البيكار 
كمتّل الكون من العقل الكلّى”"' . 

دوران دقطء الب يكار هذا هو الدب فى اذجذایه إلى 
المحبوب» إلى نقطة المركز المحرکة إلى الله. أما انجذاب نقطة 
المركز إلى مظهرها الكونيء إلى (إسقاطهاه الحتمي» إلى إبداعها 
«اندائروي» إنما هو لنور ادر الذي ذکره القرآن فقال : ان 
نُورُ السَّمَوَاتِ والأزض » وسرٌ هذا النور هو الرحمة الالهية. 


هذه ار هه هي تمن ذات» الله هي ما كتبه الله على نفسه 


في قوله : كنب ربكم عَلَى تیه له مد . 


وربما نستطيع أن ندرك معنی كتابة الله على نفسه الرحمة 
أي معنی کون الرحمة هى من ذات الله اذا نحن عدنا إلى نقطة 
مركز الداترة. فإذا نحن نظرنا إلى الداثرة بمنظار الظاهر لرآینا أن 
الداثرة تحیط بنقطة مرکزها. ولکن نقطة مركز الدائرة هی أصل 
الداثرة وحقیقتها» كما ذکرنا أعلاه» وما الداثرة الا 1 
واتمظهرها» وتعبیرها. وهي لذلك تسّع الدائرة في الحقيقة ولا 
تسعها الدائرةء لأنها حقيقة الدائرة. فالداثرة من (ضمنهاا. كما 
المعنى يسع كلمته ا من ضمنه". من هنا قوله تعالی : 


(۲) سورة الئور(8؟): ه 
ضورق سورة الأنعام (1): 3 


ا A a‏ رخ 641 ET.‏ ۳ يت و ب ت 
وَرَحْمَتِي وسعت کل شی :۳ ٠»‏ وفوله ایضا: وربا وسعت كل 
شیء رَخمه وَعِلْماً4”"'. رحمة الله الواسعةٌ کل شيء وعلمه 
الواسمٌ كل شي: هماء بل فو الله مبدعا الکون. الله هو المبدع 
المصور المحيط. والدائرة (أي الكون) هي المحاط. كما المعنى 
هو المحيط بالعبارة والعيارةٌ هی المحاطة. 


وكما الرجم تحيط بالجنين وتحدب عليه وترعاه» كذلك 
الرحمة تحيط بالکون وتحدب عليه وترعاه» وهي التي أبدعته 
وکونته وصورته وهو منها كالدائرة من نقطة المركز. والجدير 
بالذكر أن الرّجم لغة مشتقة من الرحمن. هكذا تقول المعاجم مثل 
لسان العرب الذي استشهد في معرض شرحه بالحديث الشريف: 
ا شجنة من الله علق بالعرش*۳. والشجنة هي الشعبة من 
غصن من غصون الشجرة“ . فكأن الرجم هي تلك الشعبة من 
غصن تلك الشجرة التي ذکرها الله في قوله: #كَشَجَرةٍ طیِبَة 
َضلها تبث وَفرغها في الشماء6). 

نقطة المرکز هنا هي من الدائرة بمثابة الرحم. وکما الرحم 
محيطة بالجنین یستمد منها کینونته وحياته ونظامه كذلك نقطة 
المرکز محيطة بالدائرة التي نستمد منها کینونتها وحياتها ونظامها. 


ما یستنبطه العقل الطبيعي مستعیناً بالبصر وغیره من الحواس 


185 :)۷( سورة الأعراف‎ )١( 

(۲) سورة غافر :)٤١(‏ ۷ 

9( راجع ابن منظور. لسان العرب» مادة ارحم» ومادة اشجن. 
(8) المصدر نفسهء مادة اشجن". 


للك سورة إبراهيم 5(7( 5 


تصحخه البصيرة حيناً وتوضحه وتفسره وتژوّله حیناً آخر. يصدق 
ذلك حقيقة استواء الرحمن على العرش في قوله: #الرّحْمِنُ علی 
ترش ! اشتوى2'”4 كما یصدقه حقبقة سعة كرسي الله للسموات 
والارض في قوله: #وسم كرسي الاسعواتِ والأزض ۳4 
وکذلك قربه الوجودي في قوله: *#وَنحنْ رب الیه من حَبْلٍ 
الور ربد .اده الحقائق الكلية الالهية أوضحتها البصيرة النيرة 
ودلت بها جمیعا على الله الأحدى ها موجوداً ناء متمالیا 
معیطاً كن شید 

من هنا كان الموخد. إذ يوقن أن هذا الکون هو بداع من 
الواحد الأحد وبدوٌ لحقیقته وظهورٌ من نورهء يوقن أيضاً أن 
عر فانه الأعلى انما يتحقق بصورة تجلي الله الشهودي› رحمة مته 
سبحانه» وهو الرحمن الرحیم. 

حب الدائرة لنقطة المرکز هو هذا التسارر الذي تکلمنا فيه 
آعلاه» هو تواصل السرّ الناسوتي والسر اللاهوتي اللذین هما 
بالحقيقة سر واحد وان بدا هذا السر اثنين» إذ الله لا غيرية له 
كما صاحب نقطة المرکز يضم الداثرة ویحتویها. بتجلي الشهود 
هذا پشهد الموخد. كما تقول عقيدة التوحید تجلى الوجود من 
خلال الواحد الاأحد؛ لا الواحد الأحد من خلال الأشياء. 


هذا الحب هو دوران دائرة الوجود حول نقطة المرکز» هذا 
الدوران العشقى هو الذي تختبره نقطهةٌ البيكار بانجذابها إلى النقطة 


)۱ سورة طه (۲۰): زه 
() سورة البقرة (؟): ۲۵۵ . 
)۳( سورة ق (۵۰): 15 


المركزية الإلهية المدجذبة. من حيث هي التأبيد الالهي الحق. إلى 
عبارتهاء أي إلى نقطة البيكار» وبالتالي إلى دائرة الوجود. وكيف 
لا تتجذب ونقطة البیکار إبداعُها نت ها وهيء أي نقطة المركزء 
سرها والمحيطة بها. هذا الحب الذي تختبره نقطة البیکار یختبره 
أيضاً الموخدون الذین یسلکون مسلك نقطة بيكارهمء کل على 
قدر استطاعته وتهيؤه. 


وهکذا فان انجذاب نقطة البیکار إلى النقطة المركزية بحركة 
نقطة البیکار الدائمف. وبالتالی انجذاب الداثرة إلى النقطة المركزيةء 
اماه ات اني ولك مه الال لا ع الذائرة كلها 
بهذا الحب؛ لا یشعر به الا آولئك الذین اتخذوا من نقطة البیکار 
إماماً یستدلون به وبتعالیمه ویهتدون بهدیه. آما أولئك الذین لا 
یستدلون بنقطة البیکار ولا یتخذونها إماماً في مسارهم الروحي. 
إن كان لهم مساژ روحي؛ فلا یشعرون بهذا الحب وبالتالي لا 
يستطيعون تقبّل الانتظام ب: بنقطة المركز ولا يتحققون بها. يدورون 
دون ضوابط لمدارهم» فيتضعضع مدارهم ويتخبّطون بتخبطه 
والتواءاته ليؤلّف «دائرةً» لا مركز لها ولا بيكار لتنتهي إلى نهایات 
تتحکم فيها الحيرةٌ وسرابٌ الغايات والتباس المعالم. من هنا كان 
واجباً على الموخدين أن يتبرّأوا من أولئك الذين لا يستدلون 
بنقطة البيكار» ولا يأتمّون بها ولا يهتدون بهديها فیتخبطون في 
سیرهم حائرين مُبلسین. غير أن تبزژهم هذا لا يعني کراهیتهم 
لهولاء. إذ الكراهية نتيجة الأنائيةء والأنائية بطبيعتها مناقضة 
للتوحيد وبالتالی للحب الذي هو الحركة الدائرية لتحقيق دائرة 
الوجود. من هنا پحذر الموخدون من الخلط بين التبرژ والكراهية. 
التبرّؤ هو تجئب الانحراف عن الخط الدائري لمتابعة حركة 


۳۰۷ 


الدوران» في حين أن الكراهية هي التوقف الكلي عن حركة 
الدوران. 


دوران نقطة البيكار حول نقطة المركز التى هی التأیید الإلهى 
هو إذاً الحب الحقء الحب الذي ينجذب به الموخد إلى نقطة 


المركزء إلى الله. 


وھ ا ک ان ھ ذا لل دب ليت ق ق ذا دور لل دلا رة دول 
ذقطة المركزء إلا بانتجذاب دقطة المركز كذلك إلى نذقطة 
البيكار ورعايتها لحركتها الدائرية. هذا الانجذاب وهذه الرعاية اللذان 
اه قط نكسل ای كر .هه ال مه الى میا اش 
ره اقا الیش :إلى ما اه وراه اه دن ها یه یت 
بالرحمن الرحیم. «ورحمة الرحیم لا پمازجها شوب فهي محضص 
النعمة»» على حد تعبیر عبد الکریم الجيلي". 


بهذه الرحمة تحذب نقطة المرکز على نقطة البیکار وعلی 
مدارها دائرة الو جود وتضمهما وتحيط بهما. ویواصل عبد الكريم 


ومن الرحمة التی تحت اسمه الرحیم : رحمة الله 
ت علاى دص لد ه اتواه بظ ه ور لذاره ا 


ومؤثراتها””) ۱ 


قول الجيلي هذا في الرحمة الالهیت تسین هذه الحركة 


)۱( الجيلي ؛ الإنسان الكامل ٠‏ ج ۱ ص : .E¥‏ 
)۲ المصدر تقسه ‏ 3 ۱ ص ٤۷‏ . 


الرحمة هي ذاً فعل تجلي النقطة المركزية دائرةٌء وبكلام آخرء 
هي تجلي الرحمة الإلهية وجودا. من هنا قول الجيلي إن من 
اة الإلهية رحمة الله تعالی لصفاته وأسمائه. و و نت الله 
وأسماؤه هي ذاته. وفعل هذه الصفات والأسماء الإلهية ومؤثراتها 
هي هذا الوجوده هذا التجلي الوجودي» هذه الدائرة الكونية. 


وهكذا كو نقطة المركز إلى دائرة الوجود بل فل 
تنجذب نقطة المركز دائرة وجودء بل قل «ینجذب» الله الرحيم 
إلى رحمته فیکون انجذابه تجلیه دائرة الوجود ۳ هي 
هي تجلي الرحمة» هي التجلي الرحموي». أو قل هي الرحمة 
الالهية المتجلای هذه الداثرة الكونية خطنها نقطةٌ البيكار» أي إن 
حركة نقطة البيكار العشقية هي المسار الذي خط نقطة البيكار 


دائرة. هذا الخط هو دائرة الوجود. 


حركة نقطة البيكار العشقية الدائرية هي إذأ انجذاب دائرة 
الوجود إلى نقطة المركزء انجذاب المحب إلى المحبوب. نقطة 
المركز تنجذب إلى نقطة البيكار ونقطة البيكار تنجذب إلى نقطة 
المركزء الرحمة الإلهية تتحرك إلى المحبة الانسانیف والمحبة 
الإنسانية تتحرك إلى الرحمة الإلهية حركة عشقية بلا مسافة؛ 
المعنى يتحرك إلى كلمته. أو قل المعنى يتجلى کلمته» والكلمة 
تتحرك إلى معناها. أو قل تتحقّق معناها. كل حركة واجبةٌ الوجود 
بوجود الأخرى. 


ویتحرك بحرکة نقطة البیکار هذه کل من وعی مدار نقطة 
البیکار. ولا بمي مدار نقطة بیکار الوجود الا تلك التفوسٌ التي 
اختيرت وتختبر حبأ مستمّداً من حب نقطة بيكار الو جود والتي 


۳۰۹ 


أقرت وبقيت مُقرةٌ بهذا الحب. والتي ثبتت عليه وما زالت ثابتة 
عليه وکتبته علی نفسها کما وت زک على تیه 
الخ تفل وما زالت معخلفه بتضالن. الترحین. 

وهکذا انعتقت هذه النفوس من كثافة أنائيتهاء أو قل سارت 
فى طریق الانعتاق من هذه «الأنا» والبراءة من الائنينية والشرك 
بالواحد الأحدء وذلك بما تأیدت به من يقظةٍ في عقلها ويقين في 
حلمها ومشاهدة بقدر قوة (قبالها على نور التوحیدء وارتقاء معرفي 
فى تواضمها ولیونة هپولانية فى تعادل طباعها؛ فشفّت ولطفت 
وجانسيك لطافة الوجود ات فأحيّته بحبه وانست به بانسه 
واطمأنت إليه بطمأنينته ورحمته وشهدته بعينه. ذلك ما عنيناه 
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عندما قلنا فى غير هذا الكتاب نظماً: 


وذاب كياني 


)۱( سورة الأنعام (5): 5ه., 


۳۹۰ 


بحرفك, 
بمزمار حبّك» 
وأعبّدٌ ري 
ور ۱) 
لقد رأت هذه النفوس الموخدة الوجود بمن فيه وما فیه 
بسمواته وأرضه. بدورانه وسعته. بنمائه وحیاته. وقد استحال 
نقطة في نقطة المرکز البسيطة التي لا بُعد لها ولا حد ولا غيرية 
لها ولا ذاتية ولا مکان لها ولا زمان» والتى تخمرها حادبة علیها 


أيقنت هذه النفوس أن هذه النقطة الاصلية البسيطة المحوکة 
تحوي داثرة الوجود كلهاء فهي في وسط الداثرت أي في آصلها 
وحقيقتهاء وأيقنت أن الداثرة هي بدوّها وعبارتهاء وأنها اسقاطها 
وتجلیها. شاهدت النفوس المتحقّقة الأكوانَ قاطبة وقد زُمَت في 
داخلها زمّا فرأتها على حقيقتهاء لا كما هي عليه في الظاهرء 
ورأت ذاتها فيهاء بل رأتها في ذاتها إذ تنزل في قلبها الحبٌ الحق 
من لدن المحب الحبیب» من لدن نقطة المركزء فأحالت هذه 
النقطةٌ المركزية هذا المحبٌ الموخد بكليته حباء فرأى الوجود 
بهذا الحب» بل راه في الحبّ» راه مرآةٌ للحق» ورأى ذاته في 
هذه المراة. ۱ ۱ 


() انظر کتابناء قصائد حب على شاطىىع مرآة. ص : ۰۳۱۲ 
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أجل» تستحيل الأكوان نقطةً في النقطة الإلهية البسيطة» نقطة 
المركزء فتحذب عليها حدب الرجم على الجنين. 
من هنا كانت الرجمٌء من حيث اللغةء مشتقةٌ من الرحمنء 
كما سبق القول. الرحمانية إذأ هي الحذب والضمٌ والإحاطة. إنها 
في حقيقة نقطة المرکز» إنها النعمة الإلهية التي تنعم بها نقطة 
البيكار وحرکثها الدائرية الشوقیة» هذه الرحمانية» على حد تعبير 
عبد الكريم الجيلي : 
هي الظهور بحقائق الأسماء والصفات... هي 
المظهر الأعظم والمجلى الأكمل الأعمّ. .. وكان 
الاسم (الرحمن) هو الظاهر ذيها بدجحیع 
مقتضيات الكمال على نظر تمکیه واعتبار سريانه 
في الموجودات واستیلاء حکمه علييهاء وهو 
استواؤه على العرش؛ لأن كل موجود یوجد فيه 
دا الله سبحانه وتعالی بحكم الاستیلاء فذلك 
الموجود هو العرش لذلك الوجه الظاهر فيه من 
ذات الحق سبحانه وتعالي 7 . 
وهکذا كان اللاهوت يحيط بالرَحمانية أي الناسوت؛ كما 
یقول الجيلي» والرحمانية تحیط بالربوبية» وقد آبان الجيلي 
معنی الربوبية بقوله : 
وبها نظر الرحمن إلى الموجودات. ومن هذه 


)۱( الجيلي ؛ الإنسان الكامل ٠‏ ج ۹ ص : ۵ “iY (iT‏ 
)۲ المصدر نشسسك » ص : ۸ ٩‏ 4. 


المرتبة صخت النسبة بين الله تعالى وبين عباده. 
ألا ترى إلى قوله صلى الله عليه وسلم: (إنه 
وجد الرجم أخذ من حشو الرحمن». والحقو 
محل الوسط لأن الربوبية لها وسط الرحمانيت 
إذ الرحمانية جامعة لما ينفرد به الحق» ولما 
يشاركه فيه الخلقء وبما يختص بالمخلوقات. 
فكانت الأسماء المشتركة وفعلا ای هي محل 
الربوبية» فتعلق الرحم بحقو الرحمن للصلة التي 
بين الرب والمربوب إذ لا رب إلا وله مربوب. 
وکانت النسبة فى هذه المرتبة لازمة بين الله 
ال ,ونين الماد فان لهذا ال بهذا الم 
وافهم سر هذا التعلق. فإنه سبحانه وتعالی منرّه 
عن أن یتصل به منفصل عنه. أو ينفصل عنه 
متصل به. فلم يبق بعد ذلك إلا تنوعاث تجلياته 
فيما يسمّيه حقاً أو لكيه بمخلوقانه"". 
وهكذا كانت الرحمانية هی التقاء الرحمة الإلهية بالحب 
الكونى» التقاء رحمة صاحب المركز التأييديةء أي الله 
تا بحب نقطة البيكار وبحب من يعي أنه يقتفي في مساره 
نقطة البیکار. من هنا كانت الرحمانية هى هذا الناسوت الالهی 
لاش رهي كما فل ابن عرش :هذا الل الشهودي: خلت ما 
حدا بالجيلي أن یقول مخاطباً التجلي الشهودي: 


له اند عد ن إلا لذت م او م اوددد م 


)۱( المصدر نقفسه ١‏ 8 ۹ ص : ۹ 
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ما في الوجود سواكم أظ 4 ید م أو صدتد م 


هو صورة مجه ال كم عا حت هه دا عه م 


کال الوجود بكوزكم فد ک هذه قاد کددم 
وکشفدم دوب ال مس وا عن حسنکم ا 
هذه الر حمائية هی التجلی الشهودي هى هذه الصورة الإلهية 
التي تتجلى للمحب إذ ينوي البراءة من «أناه»» ثم يسافر في تبرژه 
منطلقاً في سفره إلى كمال التبرؤ مجاهداً في تنقية سريرته مشلماً 
الحق له بالحول والقوة» مرتقياً بناسوتيته من الفزق إلى الجمع 
لینکشف له نور عرفانه يضىء مثابته إلى الحق وفى الحق. 
وهكذا بالتقاء الحب بالرحمة تنكشف الرحمانيةء فيشاهد 
الحق متجلا بصورة تجلیه الشهودي. والمشاهدة» كما قال أبو 
حامد الغزالی على ثلاثة آصناف : 
مشاه دة داادی) وهی رؤدةه الأشدياء بدلاغل 
التوحيد» ومشاهدةٌ للحق» وهي رؤية الحق في 
الأشياءء ومشاهدة الحق. وهی حقيقة اليقين بلا 
ا تا( 0 
ییالب ۰ 


ولکن لا يمكن المرء أن يصل إلى هذا الحب الذي به يتقبّل 
الرحمة الإلهية المتجلية له تجلياً شهودياً إلا إذا ارتقى في معرفته 


)۱ المصدر سىك ۽ ج ۰۱ ص : 5 
(۲ آبو حامد الخز اي ؛ الإملاء على مشکل الإحياء : علی هامش إحياء علوم 
الدين ؛ ج ۱ ص 311. 
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إلى تجريد التوحيد. فالمشاهدة لا تتحقق إلا إذا نظر المرء إلى 
الكون كله بحقيقة تجريد التوحيد. 


مشاهدة الحق هذه هي ٬‏ كما قال عبد الکریم القشيري؛ 
«حضور الحق من غير بقاء تهمة»ء أي من غير بقاء ريبة في ذلك. 
ويردف القشيري قائلا: «فإذا صححت سماء السر عن غيوم الستر 
فشمس الشهود مشرقة عن برج الشرف"''2. المشاهدة اذاً نعمة 
ينعم الله بها على المشاهد بعد أن يكون قد تهيّأ علما وعملا وحبا 
وإخلاصاً لتقل هذا الإنعام. 


ومن شروط المشاهدة الأساسية أن يكون المرء خالياً من أية 
إرادة أنائية. فالمشاهدة هي مشاهدة الواحد الأحد الذي يحيط بكل 
RE‏ ی AS EY‏ کی ! 
هه وا الأ وله رون به هد الأحدية ا 
بالفزق محجوب بثنائية «الأنا» و«الانت»» وكيف تتحقّق المشاهدة 
والمشاهدة انجذاب السالك فى حبه إلى الحبیب فى رحمته. وأي 
حب يتحقّق مع إرادة السالك الاختیاریة؟ المتحقق إذاً هو ذلك 
الخالي من أية إرادة ذاتية. مَثَلّه من الله کمثل القلم من الکاتب» 
لا إرادة له إلا إرادة الله . فلو كان للقلم إرادة مستقلة عن إرادة 
الكاتب لحصل تناقض بين الإرادتين وبالتالي لعمّت الفوضى ولم 
يكن هذا القلم قد تحقق مق قلماً. من هنا كان «المتحمّق» لا يكون 
متحققا إلا إذا خلا من كل إرادة في ذاته وانخذ إرادة الكاتب 
وحدها. بذلك يكون القلم قد حقّق كماله الأخص بهء وبالتالي 
قد بلغ حريته «بعبودیته» الخالصة للكاتب. من هنا الحديث 


)۱( القشيري » الرسالة القشيرية ؛ ص : ۰۷۵ 
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الشریف : «آول ما خلت الله القلم»۳. وقد غرّف القلم بالعقل 
الکلي الذي قال فيه محيي الدین ابن عربي انه «علِمْ نفسهٌ فعلم 

جده فعلم العالم فعلم الانسان»۳*. وهذا التعریف مشابةٌ کل 
الشبه لما قالت به عقيدة التوحید قبل ذلك بأنه عمّل تأييد الله 
فعقل الموجودات» فعقل ذاته. وقد شبّهته بنقطة بيكار الوجود التى 
تدور دوران حب حول النقطة الأصلية التي لا بُعد لها ولا 0 
لا دوراناً إرادياً قائماً على حرية e‏ بل دوراناً حتمياً قائماً 
على الحرية بمعناها الحق الذي هو تحقيق الكمال. قبل لأحد 
العارفین : (آترید أن تری الْه؟» قال: ۳۹ قيل : «لم). قال : 
«عندما آراد موسی لم یره ومحمد لم پرده فرأى». الرژية إذا لا 
تتحقق بارادة المرید الذاتية الأنائية. وقد واصل ذلك العارف کلامه 
فقال : «فإرادتنا هي حجابنا الاعظم عن رژية الحق تعالی» لأن 
وجود الارادة في المحبة مخالفت والمخالفة حجاب* ۰۳ المخالفة 
تتضمن الثنائية ولا رؤية مع وجود الثنائية. 


فى المحبة الحق لا وجود «لانا» تريدء لأن المُحب إذا أراد 
تعار 56 إرادة «أناه» مع انجذابية الحب إلى المحبوب. انجذابك 
إلى «الأنا» يقودك إليهاء يتحوّل حبّك من انجذاب إلى اجتذاب» 
تستعبدك أنائيتك» تصادر إرادتك. انجذابك إلى الحق يقودك الیه 
تتماهى إرادتك بإرادتهء تذوب أنائيتك في هويته. محبتك له تأخذ 
بمجامع رادتك تطهرك من آنائيتك. تقيمك في حقيقيتك. قيامك 


)۱( راجم ص : ۱۰ من هذا الكتاب.. 

23 راجع ص: ۵ ۱۰ من هذا الکتاب. 

(۳( أبو الحسن على بن عشمان الهجويري › كشف المحجوب. تعريب إسعاد 
عیك الهادي فندیل ۰ جح ص : ۷۷ ۵. 


۳۹1 


في حقيقيتك هو حريتك. أما إذا آردت فاخترت فأنت عبذ لما 
تختار. حريّة الشمس تتحقّق بقيامها بحقيقتها. فهي لا تنير لأنها 
اختارت الإنارة على الاظلام بل لأن حقيقتها هي أن تنير. ذلك 
هو الحب الحقء ألا يجعل المرء «آناه" تعارض حقيقته. لا 
تستطيع أن تحب حقيقتك وتحب أنائيتك معا. فإذا أحببت حقيقتك 
أدركت حقيقتك» وإذا أحببت أنائيتك أدركت أنائيتك وغرفت فى 
الكثرة وارتميت في الباطل وتماهيت بالمخالفة وصرت إلى التضاد 
ونأيت عن المحبة وتقاذفتك الفوضى وانتهيت إلى العدم. يقول 
الهجويري في حب الحق الموصل إلى مشاهدته : 

وحقيقة المشاهدة على نوعين: نوع يتأتى من 

صحة اليقين» والآخر من غلبة المحبة. لأنه حين 

يصل المحب في حال المحبة إلى درجة أن تصير 

كليته كلها حديث الحبیب» فإنه لا یری سواه كما 

يقول محمد بن واسع رحمه الله: اما رآیت شيعا 

قط إلا ورأيت الله فیه»» أي بصحة اليقين» ويقول 

الشبلي رحمه الله : «ما رأيت شیثاً قط إلا الله». 

يعني بغلبة المحبة وغليان المشاهدة. فواحد يرى 

الفعل. وهو في رؤيته للفعل يرى الفاعل بعين 

السرء ويرى الفعل بعين الرأسء وواحد تسلبه 

المحبة من الکل» فيرى الكل فاعلاًء فيكون طريق 

هذا استدلالياً وطريق ذلك جذبياً. ومعنى ذلك أن 

واحداً يكون مستدلا» حتى يجعل إثبات الدلائل 

والحقائق عياناً له» وآخر يكون مجذوباً ومسلوب 

أي أن الحق يجعل الدلائل والحقائق حجاباً لف 

لأن من عرف شيئاً لا يهاب غيره ومن أحب شین 


۳۱۷ 


لا يطالع غيره. فالأحبة تركوا المنازعة مع الله 
والاعتراض عليه فى أحكامه وآفعاله۲۳. 


ذلك ما قاله الهجويري في حال المشاهدة. غير أن الموخد 
يرى أن غلبة المحبة لا تحصل إلا من صحة الیقین. وأن صحة 
اليقين لا تحصل إلا من غلبة المحبة. حتى يصير الحب واليقين 
وجهين لحال واحدة هی ذا وذا. غابت الثنائية بل امحت ومَثَل 
التوحيد انعکاسا للواحد الاحد كما تمثل الصورةٌ في المرآة أمام 
الأصل. وأية ثنائية تستطيع الثبات أمام سطوع نور الوحدة الأحدية. 
لا أنائية تحب ولا أنتية تحب فالحب الحق محا كل إزائية بين 
المحب والمحبوب. بالمحبة يتطهر الموخد. من كل اثنینیة» كما 
سبق القول» أما اليقين فهو أعلى درجات التوحيدء وهو الأساس 
الذي بني عليه هذا المسلك. ولا يصح إلا بتخلص الموخد من 
الأنائية» مصدر الفرق. لا يصل الإنسان إلى معرفة الحق وهو فى 
الثنائية ولا یستطیع تقبل حال الحب وهو في ثنائية الج 
والمحبوب وازائية «الأنا» و«الأنت». 

ومهما يكن من آمر فان حقيقة المشاهدة هى الْتقاء الحب 
الكوني بالرحمة الإلهية. هذا الالتقاء هو الرحمانيةء أي انكشاف 
00 التجلى الشهودي لهذا المحب الذي تحقق بهذا الالتقاء. 
بکدح المخب بحیه الكوني للرحنة الالهية حصل هذا اللقاه. أ 
يقل تعالی: ليا آیها الإِنْسَانُ نك کادخ إلى رَبك کذحا 
فمُلاقيه ”7 , 


23 المصدر ذاته» ص: ¥ 
(۲) سورة الانشقاق :)۸٤(‏ 5. 


تلك هى حال المشاهدة التى يكابدها المحبّون من أهل 
التوحيد. وقد عبر عن ذلك الشيخ على فارس أحد کبار المحبين 
الموحدین فتال في هو لاء المحبین : 

صام وا وقاموا عدی آبولبه وظ‌هوا 
إن أدب ر لادپ ل د ولف اه مم ك رن 
وان أتى اللیل قد صمت له القدة 

وهكذا بالتقاء المحبة الكونية والرحمة الإلهية تتجلى للموحد 
الرحمانية ويُرفع حجاب الغيرية فإذا هو ينظر في مرآته فيهتف مع 
الشيخ علي فارس: «وکیف أرى دوني وذاك حجابُ”". وكأن 
الموخد ينظر في مرآةٍ أشرق من خلالها المعنى الحق نورا أظهر 
مره نقطةً تدور حول نقطة النور دوران شوق «تمظهرً؛ حدوداً 
لدائرة الوجود» فكانت بمثاية الاسم للمسمی هو نقطة البيكار 
يشير إلى معنى هو نقطة الأصل. ويُشرق الاسم الحق بالإقرار 
بمعناه اللاهوتى وتجليه الوجودي الناسوتى وعبارته الدائرية 
الكونية» «قتتنزّل الآية الكليةء #بنم الله الرخمن إِلرّجيم تنزلاً 
وجوبيًا حتمبًا من اللاهوت إلى الناسوت إلى الإنسان الذي هو 
صفوة الدائرة الكونية» . 

نقطة المركز الأصلية المنزهة عن الأبعاد والحدود هي إذاً سر 
)۱( انظر كتابناء» الشیح علي فارس ‏ ص : ¥۷ 
(۲) المرجع نفسه: انظر الغلاف. 
(۳) انظر مقالنا؛ *الرحمة والرحمانية والمحبة عند الموحدین؟» ص: ۷۲. 
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الدائرة الكونية. إنها الضابطة للدائرة المنظمة لمدارهاء وذلك بحبها 
«الرحموي» للدائرة وبحب الدائرة ول كا ره ليا سا 
وشوقاً وتضوعا. هذا الحبٌ «المتبادّل» إنما يجعل المحبٌ المتبع 
لمدار الدائرة صافيا من كل كدر مهما دق. فحب الدائرة ونقطة 
بيكارها لنقطة المركز يجعلهما تتقبلان رحمة نقطة المركز من دون 
أي تداخل لحب أناوي منهماء والرحمة التي «تبثها» نقطة المركز 
ثرقرق نوراً في نقطة البیکار فتدورء بقوّة انجذابها وتلهفهاء حول 
نقطة المركز مستغرقة في هذا البحر من ماء الحقائق الزلال الذي 
لا حد له. وكيف يكون لهذا البحر حذ وهو لطافةٌ محضء بل 
جل أن يُوصف باللطافة أو بوصب يعبر بالكلمات. 


ولولا زخم حركة الحب وحركة الرحمة هاتين لما تکثف 
مسار نقطة البيكار دائرةٌ تتلالاً بالحياة المفعّمة بنور النقطة 
الأصاية لأشءشعاني. فلك لأن الكدافة هی تفاعل دين 
لطافة اعا دة ار ای لنفطة مكار ان سره هد 
هنا قول الموخدین إن الكون ملآن منه تعالى. فالدائرة الكونية 
(یداغه. «تمظهره» أو قل بدوّه وانعكاسهء أو قل صورة تجليه 
الوجودي. 


ذلك ما يعلّمه التوحید. وهو ما یژکده أيضاً محيي الدين ابن 
عربي ؛ صاحب نصوص الحکم كما هو مشهور » في قو له : «فعالم 


الطبيعة صوو ذي مراة واددة ۱ 1۳ صورة واحدة ذي مرايا 
E 5 5 ١ + ۰‏ 0 جو 4 
E‏ وهو فى مكان اخر من فصوص الحکم يقول: «وان 


)۱( ابن عر بي ١‏ فصوص الحكم؛ ج ۱ ص : ۷۸ 
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العالم ليس إلا تجليه في صور أعيانهم الثابتة التي يستحيل 
وجودها و 
مرآة الحق والحق مرآة الرجل الکامل. وینعکس النظر في المرأة 
فیظهر فى المراة ما هو فى المراة الأخرى”'. أجلء أن هذا 
العالم مرآة الحقء لأنه ۳ بدو الحق أي الصورة الإنعكاسية 
للحق. فهو تجلي الحق الوجودي. كما ورد أعلاه. والإنسان في 
هذا التجلي الوجودي هو أشرف العالم وأفضله لما يتميز به من 
وعي وعقل وحب وذوق وغیر ذلك من ممیزات تمکنه من تقبْل 
معرفة هذه الحقيقة» وإذ یِتمکنْ من معرفة هذه الحقيقة يتيقن أن 


(بطون الحق في الخاق والخاى في 


+ دكذتلك ول هن موضصع آخر : «العالم 


الحقيقة السواء هی 
الجن" فالحق هو ا فیه. وهو باطن في الحق. آي أنه إذا 
ما نظر إلى حقيقته وصل إلى اختبار تجلي الله الشهودي؛ فیتجلی 
له الحق في مرأة قلبه» وإذا هو من حيث هو تجل وجودي من 
تجليانه تعالى. يشهد الله فى مرآة قلبه» أي یتجلی له الله تجلیاً 
شهوديا: ۱ 

دائرة الوجود إذأ هي الصورة الإنعكاسية لنور نقطة المرکز 
هي صورة الحق سبحانه. ونور نقطة المرکز یتجلی كذلك في قلب 
هذا الانسان الذي عرف حقيقته. من هنا الحدیث الشریف 


المشهور: «من عرف نفسه فقد عرف ربه). 
دائرة الوجود التى خطتها نقطة البيكار هى إذأء بحروفها 


)۱( المصدر ذاته ‏ ج ۱ ص : الم 

)۲( ابن عر بى ۰ الفتوحات المكيةء المجلد #۸ الياب ۹ ص : ۳۳ 

(۳( اسن عر بي ١‏ اصطلاحات الصصسرفية في مجموعة رسائل این عربي» ج 34 
ص ۰ ۰۵۷۰ 


ونقاطها وحركاتها وأدق تفاصيلهاء تجلى النقطة المركزية. والنقطة 
الد الم هه عن الشركة والاماد ولا عتاد والحدوة لکد 
والانية والأينية وعن كل نفي أو [ثبات؛ وبالتالي عن کل تغاير أو 
تقابل بما فى ذلك تغاير الذائرة وتقابلها للنقطة الأصلية المحر کة 
لدائرة ی والمنزّهة عن كل كلية أو جزئية بما في ذلك وحدة 
الوجود أو ثنائيته أو غیریته. هي كذلك صورة تجلي شهودٍ من 
في الدائرة تحمّق في نقطة المركزء وذلك في دورانه حولها متبعاً 
فا قطان کار 


غير أن ذلك لا يعني وحدة وجودٍ كما یظن الذین یسطحون 
الاشیاء. التوحید شوش كل تسطيح. ذلك أن عبارتي الوحدة 
والوجود لا تفهمان بما یضادهما وما یقابلهما» وبالتالي لا تنطبقان 
على من لا حدّ له ولا ذاتية: الوحدة تضاذها الثنائية والتکثر؛ 
والوجود یضادهُ العدم» فهاتان العبارتان وما شابههما من العبارات 
إن هي الا عبارات نسبية تتضمن الکم والکیف والأين والان 
والاضافة والوضع والفعل والانفعال والتفاعل إلى غير ذلك من 
المقو لات والأبعاد. استعمال هذه الکلمات ومثيلاتها هو استعمال 
للضرورة التعبيرية من دون أية دلالة على حقيقةٍ أو على معنی 
تأبنت 

بعودتنا إلى مفهوم نقطة المركز ونقطة البيكار ودائرة الوجود 
ی لاواح د الأح د للدي 
نقطة المركز تأييدهء أو الثنائية التي تمتلها «الأنا» هو خروخ عن 
مسار دائرة الوجود المنضبطة بالمركز إلى حركة تُحرّكها الفوضى 
وبالتالي يسيّرها العدم. إذاً أي انحراف عن نقطة البيكار ومسارها 
المنضبط بالشوق إلى نقطة الاصل. أي أي انحرافب عن نظام 


Y۲ 


دق ول ان آي لذ د راف اذا عان ماهد 


الدائرة الكوني؛ أي عن النور المنبث من نقطة المركز إلى نقطة 

البيكار وحرکتها الشوقية الوجدية الوجودية الدائرية» هو انحراف 

إلى الفوضى والظلمة والعدمية. وتنكرٌ للرحمة اللاهوتية والحب 

الانساني والرحمانية الناسوتية معا هو «ارتما؛ في التوضى 

وانفلاتٌ من الحياة الحق وضياع في الموت وحيرةٌ في مهامه 
١‏ 


الهباء وتضعضع في قفار الابلاس) 3 


هذا النظام الكوني الذي تقول به فرقة التوحيد إنما يقوم على 
بطلان کل من الفصل والوصل بين الدائرة ونقطة بيكارهاء كما 
يقوم على بطلان كل من الفصل والوصل بين نقطة البيكار ودائرتها 
من جهة ونقطة المركز من جهة أخرى. ذلك ما عناه الشيخ الفاضل 
إذ قال في الله: «إنه داخل في كل شيء خارج من كل شيء». غير 
أن العقل الطبيعي المبرمج على إدراك الحقائق بالأبعاد والمنطق لا 
يقدر على تصور ذلك. فللمنطق حقله الخاص به. ولا يعني ذلك 
أن على الإنسان إذاً أن يدرك ذلك بالإيمان السطحي» بمعنى أن 
یصدق بذلك بسذاجة من دون معرفةء بل الأمر في ذلك يختلف 
عن ذا وذاك» ففي الإنسان الذي أخلص ذاته من حجاب «الأنا» 
قوةٌ نور تتجاوز الإيمان الساذج كما تتجاوز العقل الطبيعي (على ما 
هو عليه كل منهما من وزنٍ وقيمة وشأنٍ وضرورة) إلى هذا العقل 
المكتسّب القائم على المعرفة اللدنية فعلى الحب والشوق ثمرة هذه 
المعرفة» القوة التي لا تولف بين الحقائق وحسب بل توحد بینها 
والتي تنظر بمنظار توحيدي ليس قائمأ على الفرق والمقابلة والمباينة 
والازائية بل علی «التواحد» بالناسوت. إن صح لنا القول. 


)۱( راجع مقالن ال حمة والر حمانية والحب عند المو حدین٩ ‏ ص وف 


YY 


ذلك هو العرفان الذي يتوسل به الموخدون لتذؤق الحقيقة 
التي لا تدرّك بالعقل الطبيعي ولا بالإيمان الساذج القائم على 
الاتكال على ما حققه الآخرون من الموخدین دون أن يكابدوا 
المجهود بأنفسهم لزيادة تهيّؤهم وبالتالي للمسافرة في مراقي 
تحفقهم المعرفي وطهارتهم في ذوقهم العشقي. بهذا الذوق 
العرفاني یقطع الموخدون امداء الحقاتق ویسبحون به في بحارها 
التي لا شطآن نها. هم العارفون الواجدون المتحققون. وفي ذلك 
یقول صاحب الفتوحات المكية : 
اعلم أن الوجود عند القوم وُجدانُ الحق في 
الوجد؛ یقولون: إذا كنت صاحب وجدء ولم 
يكن في تلك الحال الحقّ مشهوداً لك وشهوده 
هو الذي يفنيك عن شهودك وشهود الحاضرین 
فلست بصاحب وجدء إذ لم تكن صاحب وجود 
ل 
(ذا بوجدك تشهد الحق» وشهودك للحق يفنيك عن شهودك 
لنفسك وشهودك للآخرين» وكأن هذا هو اختبارٌ في هل شهودك 
صادق أم لا. فإذا لم يب عنك وعيّك لنفسك وللآخرين يكون 
شهودك وهمأء خيّل إليك أنك تشاهد في حين تكون واقعاً في 
خداعك نفسشك ليس إلا؛ ويكون وجدك غير صاف إذ يكون 
مشوباً بمحيّة أنائيتك مشغولاً بالعلائق والرسوم. 
الرحمانية إذاً لا يتقيّلها الإنسان إلا إذا كان صاحب وجد. 
والوجدء کما یقول آحد لاواجلین هو اسمم القموب 


() ابن عربی الفتوحات المکية مج 4 الیاب ۰۲۳۷ ص : ۰۲٩‏ 


۳۳ 


وبصرها»»''' أوء كما يقول آخرء هو «بشارات الحق بالترقي إلى 
مقامات مشاهداته».”'' وقد قال محيى الدين ابن عربى عندما كان 


وج ود لل دق عین وج ود وج دي 
و ی ی 


وخ کم لاوجي لذدی لاکل عذي 


+ و 


ولا دری ل حي ن لا وج كد 
ويج دانلا وج ویب ک ل وج 4 

سب ع ال أود لاا د اليف مد ۳ 
الوجد إذاً هو الحبٌ الذي يربط نقطة البيكار ودائرتها 
بنقطة المركزء والذي يربط بالتالي الداثرة بنقطة البيكارء بل الحب 
هو محرّك نقطة المركز ذاتها الذي أبدع نقطة البيكار وأبدع الدائرة 
التي هي حركة نقطة البيكار الشوقية حول نقطة المركزء هذه 
النقطة المركزية التي تمثّل تأبيد الواحد الاحد. وفي ذلك يقول 
عبد الكريم الجيلي : «والعشق هو الذات المحض الصرف الذي لا 

يدخل تحت رسم ولا اسم ولا نعت ولا وصف*"*. 
هذا الشوق الذي يحقّقه الانسان الموخدء أو قل هذا 
الوجد. لا يكون حبا حقا إلا إذا كان منصرفاً بكليته إلى الواحد 


.۱۱۲ الكلاباذيء التعرف لمذهب أهل التصوف» ص:‎ )١( 

() المصدر نفسه: ص : ۰۱۱۲ 

(۳( ابن عر بي ؛ الفتوحات المكية» ج ۶ الباب ۷ ص: ۰.۲٩‏ 
)٤(‏ عيد الکریم الجيلي» الإنسان الكامل : 3 ۱ ص: ۸۱. 


۳۳۵ 


الأحد. ولا يكون منصرفاً بكليته إلى الواحد الأحد إلا إذا كانت 
نف الموخد خالية بالحبيب الإلهى متحررةً من كل ثنائية. وإذا 
كانت كذلك فلا یشمز بهذا الحب الا من ابه ی ویقین. 
وکما قال الشاعر : 
لا + ع رف لا دب الا عا نب ک لب ده 
ولا لا عب لد 2 الا ع لني ع لذ يي ا 
وهذا ما قصده الشیخ الفاضل عندما قال : 
عبارات النسیم لا يفهمها الا المشتاق» وحدیث 
لأ روق لا د روق إلا للاح دای وا وال 
بالحبيب في دار المناجات فکساهم ثياب 
المواصلة ووافاهم بطيب المعاملة. 
أجل» لا يفهم النسيم التي من الحبيب الا المشتاق؛ ولا 
تروق أحاديث لمع البروق إلا لحذاق الحبّ العالمين بأسراره 
وخفاياه الذين حذقوا خجبّه أي قطعوها ليبدو من ورائها محيًا 
الحبيب كالبروق تكسو آنواژها شخوصٌ المحبّين ببرود الوصال» 
وتوافيهم بطيب لقاء الحبيب للحبيب. لكأن لمعائها الذي یحدثه 
يحدّث أيضاً المحبوبٌ البعيد البعیذ الذي يرى تلك البروق عيئهاء 
فإذا الحبيب يناجي الحبيب من خلال لمع البروق» وكأن هذا 
اللمعان وقد كسا ضوءه الحبيبين ثياباء انعکس عليهما وصالاء 
فاعتمل فيهما طيبٌ اللقاء. هذا النسيم هو الذي دعاه الحلاج إلى 
أن يعبر له عن حبه فقال له: 
ونان سيد ی د ور لاير نيا 
ل مد زدذ يلك ورد الاعط ش ا 


۳۳۹ 


ا ا چ كان على دی الاو 


نا" الخ هن لهوو ا ا زا تایه لام ةع 
مرآتي الحبیبین؛ أو قل على مراة واحدة ذات صفحتين» أو قل 
۳ مرأة واحدة ذات صفحة واحدة لحبيب واحد انعكس نور 
رحمته اللاهوتية انعکاس رحمانية ناسوتية. فإذا الحب الانساني 
یجعل الانسان المتحقق فى الرحمة الأحدية يفنى عن «أناماء 
فیفنی عن وجود الحت الانساني مستقله عن الله ويتجلى له 
الحبیب الالهي فیری ذانه على أتم صورةٍ ویری الاکوان وقد 


طويت فیها طياً أي طي. 


ذلك ما عناه ابن عربي أيضاً في البيت الأول من قطعته 
الشعرية المذكورة أعلاه إذ قال إنه فني عن وجده بوجود الحق. 
وكيف لا يفنى عن وجدهء بل كيف لا يفنى عن ذاته وصفاټه أمام 
وجود الواحد الأحد! 


بل إن الموخد المتحقق فى هذه الرحمة الأحدية يفنى عن 


الكون كله. «وحكم الوجد أفنى الكل عنْی»» فيعود لا يعيه 
مستقلاً عن الله بل يعود لا يعيه بالكلية آمام وجود الحق الذي 


هو عين الوجد. والوجد الحق «لا يُدرى له كنه»اء على حد تعبير 


)۱ الحلاج » ديوان الحلاج ١‏ تحقيق عبده وازن» ص ۱۳۵ . 
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ابن عربي. وأيٌ کنه يُدرى له وهو الواحد الأحد الذي يحيط بكل 
شيء ولا يحيط به شيء ۰ وهو الذي (استجب عن البصائر كما 
احتجب عن الأبصار؛ء كما ورد في الحديث الشريف الذي 
استشهد به ابن عربي مفسّرا البصائر بأنها «العفول لا تدركه 
بأفكارها فتعجز عن الوصول إلى مطلوبها والظفر به:۲۳. ذلك 
عينه هو الذي ذكره التوحيد قبل ابن عربي بحوالى قرنین من 
الزمان» عندما قال إن الحب هو طهارة الإنسان الكاملء» إذ يطهره 
من وعي ذاته «أمام» ذات الحق؛ بل كيف يعي ذاته وقد تحشق 
في وعي الحق تعالی لذانه ولجميع الذوات » كما يطهره من وعي 
الکون کله. كما في البیت الثاني من قطعة ابن عربي الشعرية 
المذکورة أعلاه. 

وما الوجود؟ ما وجدانه الا من هذا الوجد» كما جاء فى 
البیت الثالث لابن عربی. هذا الوجد هو الرحمة الرحمانية. أو تل 
الرحمانية الرحمة لا ى وأي فرق؟ ولا فرق في الأحدية التي 
لا غيريّة لها ولا حد. في التوحيد ليس بين اللاهوت الرّحيم 
والناسوت الرّحمن أي فرق. إذ الفرق هو الحذء والّه يتنرّه عن 
الحد والحصر وعن الغيرية والكيفية. وكما يقول الموخدون. فهو 
موجود في الظاهر ولا غيره موجود وهو معبود في الحقيقة ولا 
دونه معبود. فظهوره تعالی بطونه لا فرق. 

هذا الحب الانسانی الحق أو قل وجد الانسان الحق لحقیقته. 
عمل هذا الانسان الحق فى حال من الکشف التوحيدي لهذه الصور: 
الانعکاسية للرحمانية الناسوتية» إذ رأى فیها تحقیقا لوجده الناسوتي. 
() ابن عربي. الفتوحات المكية؛ مج ۰۵ الباب ۰۳۳۹ ص : ۲۲. 
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فإذا هو بحقق في هذا الوجد الناسوتي الصورة الانعكاسية المرأوية 
للرّحمانية الناسوتية» أي الصورة المثلى للرحمانية الناسوتية» كما هی 
الرحمانية الناسوتية الصورة الانعكاسية للرحمة اللاهوتية» أو قل 
الناسوت الرّحمن للاهوت الرّحِيم 


من هنا كان على الانسان؛ لتحقيقه هذه الوحدة الوجودية فى 
ذاته» أي لتحقيقه طبیعته الناسوتية» أن یکون حبه كما ذکرنا سابقاً 
انجذاباً إلى الوحدة الإلهية وانسکابا فیها. أمّا إذا كان حب الانسان 
انجذاباً للكثرة و في الوجود» من حيث هي كثرة متعددة وبالتالي 
اجتذاباً لأنائيته فيرى أنها متفرّقة غير مترابطة بعضها ببعض وبالتالي 
لك سكل هم السكنة اوا ال فا م ع مع 
لإنسانيتهء أي يبقى عائشاً دون غاية» یتلهی بتفاصيل الحياةء أو 
على الأصح بتفاصيل العیش» لا يفرّقه عن البهائم إلا وعيه للأشياء 
المتكثرة وتحليله لها وتعليله وتأليفه فيما بينهاء لا توحيده؛ وهكذا 
يٽخذ من الأشياء المتفرقة المتعددة بدائل عن غايتها لا مظاهر لهذه 
الغاية الواحدة الأحديةء أي بكلام آخرء يبقى عائشاً في الفرق لا 
حیّا في الجمع» فتسود هذه الأنانية بهذا الفرق الأنائي الذي من 
شأنه التقدم العلمي البشري لا المعرفي الناسوتي. فالعلوم 
مهما تقدمتء» إذا ع ود إلى خير الانسان رو نخس ا 
واجتماعیا فیتحقق انسانا أي إذا 7 تشر إلى توحيده بالحق أدّت 
إلى الدمار والخراب. ذلك ما یحدث في البشرية اليوم: تنافس بين 
الأقوياء في الدول وفي الأفراد على القوة العسکرية والإقتصادية 
والسياسية والتكنولوجية» تغيير «صارخ» في مفهوم القيم من قيم 
إنسانية ناسوتية إلى قيم بشرية حيوانية متصفة بالمقدرة على التعامل 
فى سبيل الوصول إلى السيطرة والتفوق السياسي والاقتصادي 


۳۳۹ 


والعسكري والتكنولوجي. أما العلم فصارء إلا القليل منه نسبياًء 
وسيلة للقوة بدلاً من أن يكون وسيلة للمعرفة ولتحقيق الانسان 
إنسانيته الحق» حتى صار قائماً في كثير من وجوهه على التسلط 
والاستقواء وسيطرة القوي على الضعیف. من هنا ضعف المؤسسات 
الإنسانية البحت ورضوخ بعضها في أحيان» من حيث تعلمٌ أو لا 
تعلی إلى هذا التوجه البشري الساند. 


هذا الانغماس في الكثرة الواهمة واتخاذها بديلاً عن الوحدة 
الأحدية» والدعوة إليهاء والانطلاق منها إلى الوصول إلى سعادة 
حسية وهمية هي ما يدعوه التوحيد بالزخرف. هذا الزخرف إنما 
هو الإبلاس. والإبلاس هو الحيرة والفوضى والضلال. 


الحبّ في التوحيد إذأ یقوم. كما قلنا مرارآء على التبرؤ من 
«الأناه أصلى الانغماس في الشرك» وعلى الاستعاضة عنها 
بالانسكاب في الوحدة الأحدية. فالتوحيد ليس طريقاً تبدأ من 
«الأناء. الطريق التى تبدأ من «الأنا» تنتهى إلى «الأنت». كما ذكرنا 
من قبل. و«الأنا» و«الأنت» نسبيّتان لا تؤديان إلى الأحدية التى 
ليست من عدد والتي لا تتجرأ إلى أجزاء وإضافات. من هنا 
يناقض التوحيد مفهوم الواحدية «العددیة»المتصفة بالزيادة أو 
بالتجزئةء وبالتالي بانفلات البشرية من حقيقتها الإلهية الناسوتیف 
أي من مفهوم واحدية الذات» آي الوحدانية أو قل الأخدانية التي 
لا تخر بداخل ولا پبخارج. الواحدية «العددية» تنتمى إلى العدد. 
صحیح آنها إلى لا نهاية. ولکن لانهائية العدد هي صا 
الإضافة : يزاد واحد معدود على واحد معدود فتزاد اا علی 
أخرى. وهكذا دواليك. وذلك إنما يكرّس الفوضی في العالم 


۳۳۰ 


ويرسّخ انسياق البشرية إلى القَرّق وانحرافها عن حقيقيّتها وکمالها 
التى وُجدت له. أما لانهائية الواحد الذي ليس من عدد فهى 
ليست لانهائية إضافة بل هي مظهدٌ من مظاهر الأحدية التي على 
الانسان أن يتخذها غاية لمسافرته في مراقي كماله البشري. 


الحبٌ في التوحيد هو ذاً توجّةٌ إلى الأحدية» توجّةٌ من 
ناسوتية الانسان الی ناسوتية الأحدية إلى اللاهوتية؛ مله مغل حت 
الکلمة للمعنی أي توجه الكلمة إلى معناها توجة تحقّق. ولکن 
كيف يتوجه الانسان إلى الاحدیة؟ في المطلق تنعدم الجهات 
فتنعدم عبارات الجهات. فلا «من» ولا «اٍلی» ولا «تحت» ولا 
«فوق! ولا «خلف» ولا (قذام؛. توجه الانسان لذا لیس توجها 
«مِنْ» ولیس توجهاً «الی». انه توجَهُ كشب للحق بالحق. توجة 
دون طریق. من هنا كان الشهود کشفاً واشراقا؛ إذ يرتفع حجاب 
الثنائية العددية فتنکشف الأحدية وتُشرقء فیبهر نورها الشهودي 
كل نسبية وتمحي الجزئبة والعددية وتضمحل الغبرية وتتلاشی 
الازائية. الحب فى التوحید هو إذأ کشف حقائق الاحدية شهودا 
يتأنس به الانسان فلا يتشبث بالحجب یخاف من رفعها مستأنساً 
بوحشة الاحتجاب. کالحروف. إذا استأنس الحرف منها بانطوائه 
على نفسه وخاف من اجتماعه بغیره من الحروف وأصرٌ على بقائه 
مفروقاً من غیره. فلا تولف كلمة ینکشف لها المعنی ويتجلى 
فتتحمّق کلمة بتجلیه. الحب الناسوتی الذي یختبره الموخد إذا هو 
ا حقیفته إلى الحق. هو اختباره کشف حقیقته وفلك بسعیه 
إلى طرح کل نزوع منه إلى فرق. فیخلص حقيقته ویبرتها من 
وهم الکثرة فتنکشف له الوحدة فتماهیه ویماهیها. وهذا معنی 
الحب الحق حيث لا عاشق مقابل عاشق ولا واحد بازاء واحد 


۳۳۱ 


بل وحدةٌ فرذ. تلاشت الغيرية وامّحى الفرق واضمحلت الجهات 
وفنی البعد وانعدم القرب. هذا الحب هو من اجنس ا الرحمة 
الالهية للانسان. هذه الرحمة الالهية هي توجه الله الرحیم. هذا 
۳ بن للد وجه ۳ 


في شمه ووجه الله هو داده ون 


الحشرق کک ا ولو فد وجه الله و 1 اسع 
3 00 
علي #وَيبْقى وجه ریات ذو الجلال وال کرام ٩‏ 


الرحمة الأحديةء وذلك بتأييد هذه الرحمة ومددها. 


هذا الحب التوحيدي إذاً لا يتحقق إلا بالتبرژ من «الأنا» 
أي جللةبرؤ هن الاذغعاس في للثنائية ومن لاعدود عن 
الوحدة الأحدية. بهذا التبرژ من «الأنا» يتهيأ الانسان إلى التوجه 
إلى الواحد الأحدء وبتوجهه إلى الواحد الأحد يلتقي حبه 
الإنسانى بحب الله الرحمة» فيشهد الموخد المحب صورةً الحبٌ 
ااا الناسوتی على قدر صفائهء أي فنائه عن «آناه». وبهذا 
الفناء 9 عن ا مشاهدة إزائية لصورة التجلی الشهودي فلا 
يبقى فيه إلا المحبوب الإلهي. وإذ يفنى المحبٌ عن الإزائية يتجرد 
الت اال مو كل رو ان ال ا ان 
بالرحمة الإلهية» فيتماهى المحب الانساني بأصله الالهي ويبقى 
هذا المحبوب الإلهى فى هذا الإنسان الو و تشه تیه 
منعكسة على مرآة قلبه صورءً تتجلی في قلب هذا الموحَدٍ على 


.۱۱۵ سورة البقرة (؟):‎ )١( 
۷ :)۵۵( سورة الرحمن‎ )۲( 


۳۳۲ 


مقدار صفائه من ثنائية الإزائية وتحققه بالأحدية الرحمانية 


الرحموية. 


هذا التجلی الشهودي فى مرآة قلب الموخد يأخذ من هذا 
الموخد كلْيّتَه كما يأخذ نورُ الشمس نورٌ النجوم» فإذا بشهود 
القلب يؤثر في شهود الجوارح ويستولي عليهاء وإذا بالسرائر تؤثر 
فى الأبصار والبصائر» فترى ما تراه السرائر. يصدق ذلك الحديث 
القدسى : 


وما يزال عبدي يتقرّب إليّ بالنوافل حتى أحبّه. 
فاذا أحببته كنت سمئه الذي يسمع به وبصره 
الذي يُبصر به ويذه التي یبطش "۲ بها ورجله 
التي يمشي ا 
ویفنی المشاهد من حيث هو مشاهد في صورة هذا 
التجلی الشهردي فیضمحل الفرق لدی المشاهد لتحل محله 
الوحدة فاذا صورة الشاهد والمشهود واحدة غير مفروفت کالناظر 
إلى شخصه في المرأة» على حد تعبیر العارف بالله رویم بن 
أحمد البغدادي إذ قال: «المعرفة للعارف مراة إذا نظر فيها تجلی 
له مولاه»”". وهكذا ببلوغ الموخد حال المشاهدة يستهلكه 
الیقین؛ فتتحمّق فيه نعمة الرضی حيث يرتمي في الحق ويتمتع 
بهذا الجمال الشهودي يتراءى من خلاله التجلي الوجودي فیری 
الوجودٌ على حقيقته وقد استهلك الحبٌ منه کل شيء» فصفا من 


)١(‏ يبطش لد تعني یمسك. 
هق البخاري » الجاع الصحیح ؛ جح ۷ كتاب الرقاق ٠‏ اا TA‏ ص: . 
(۲) القشيري» الرسالة القشيرية» ص :۰۳۱6 راجع آیضا ص: ۸۰ من كتابنا هذا. 
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كل «أنا» فتحقق أنه هو والكون كله عبارة للحق» كما الكلمة 
عبارة للمعنی. وهكذا تنکشف الحجب فيرى المحت الحبیت 
على حد تعبير رابعة العدوية إذ تقول فى هذا الحب الحق مخاطبة 
الحبیب الإلهي : ۱ 


وله لملا نعیتد نله لجل 4 


۳ 
فک شفك عد جب سود 


أراى ° 


يكل 


والجدير بالذكر أن هذا البيت قد ورد في موضع آخر: 
يله للا ذييك سَله إل ه 


ل ست أرى لا ک ون داد ی أراك ۹ 


وهذا أيضاً مصداق لكون الحبّ الحق يؤدي إلى رؤية الل 
فيتحقق المحبٌ بشهوده الله أنه هو والكون بأجمعه في الله الذي 
لا غيريه له. ذلك ما عناه أبو يزيد البسطامى إذ قال: 


فإذا صح خسن ظنْ العبد بالله وقع ظنّه بربه» 
وقلبه بظنه» ونفسه بقلبهء فصار من حيث شاء 
إلى حيث شاء بمشيئة الله. ويأتيه كل شيء وهو 
علی مکانه بلا عناء: یأئیه المشرق رارت 
کل فکلما طن كان فالمكان هة وه لا 


Louis Massignon, ۱۱۱۳ : آبو طالب المكي. قوت القلوب» ج ۰۲ ص‎ )١( 
Recueil de lextes inêdits concernant Phistoire de Ja mystique en pays 


p: 6.‏ ره 
(۲) الكلاباني: التعرف لمذهب آهل التصوّف. ص: ۱۱۰. 


۳۳ 


بحضر المکان؛ إذ هو لا يزول ثم لا یزول إذ 
هو مع من لم یزل ولا یزال. إذ هو من هو لم 
یل ولا یزال. فافهم ذلك. تتبعه الأشياء ولا یتبع 
شيئاً. انما الأشياء كلها كائنٌ من اش . 


المحب الحق هو ذلك الذي لا يبقى منه شي؛ وهم ليكون 
خارج الله. قال أبو عبد الله القرشي : «حقبقة المحبة أن 0-6 
لمن أحببت فلا یبقی لك منك شی»!۳. المحب الحق. كما 
ذكرنا فى غير هذا الكتابء «هو ذلك الذي لا کار له ولا بعض» 
هو ذلك الذي استُهلك في المحبوب""ا 


هكذا يشهد الموخد تجلّي الجمال الشهودي. تمحق من 
الموخد أنائيتهء فتمحَق رؤيته الإزائية لیفنی» من حيث شهوده 
رة تجليه تعالى التي لا حذ لها ولا كثافة. 


ويأخل هذا اثر ی الطوباوي المو حد ای تسليم.محضن :ينعم 
ل ا كو د 0 


یم ۳ رات لَحَقَ لح البقين ® 7 ان رل ی 


() السهجلي النور من کلمات آبي طیفور. ص 

(۲) القشيري. الرسالة القشيرية» ص : ۰۳۲۱ آنظر ایض عبد القاهر السهرودي 
عوارف المعارف» ص : ۰۵۰۱۷ زين الدین محمد عبد الرژوف المناوي؛ 
الکواکب الدريّة في تراجم السادة الصوفيةء الطبقات الکبری» ج ۰۲ ص 
YA‏ 

(۳) أنظر كتابناء عاشقات الله. ص : ۱۱۰. 

,.45-48 :)۵5( سورة الواقعة‎ )٤( 

(۵) سورة الحاقة (14): ۵۲-۵۱. 


او ره اب برعت لنت باس تدم ان تما 
اليقين. فعلم اليقين «ما كان عن طريق النظر والاستدلال»"" كما 
قال عبد القاهر السهرورديء أو كما قال عبد الكريم القشيري: «ما 
كان بشرط البرهان”''. وقد قال تعالى: #كَلآ لَوْ تَعْلَمُونَ عِلْمَ 
اليَقِين»”". أمَا عين اليقين» فهوء كما قال عبد القاهر السهروردي 
أیضا: اما کان من طریق الکشوف وللنوال» "۳ ,أو کها قال 
القشيري: «ما كان بحکم البيان»” . وقد قال تعالى : #لتَروْنّها عَيْنَ 
اليقين4”''. أما حق اليقين فهو. كما يقول السهروردي: «ما كان 
بتحقیق الانفصال عن لوث الاتصال بورود رائد الوصال:۳. أو 
كما یقول القشيري: «ما كان بنعت العیان»*. وقد قال تعالى. 
كما سبق آعلاه: إن هَذًَا لَهُوَ خق اليَقِين4»”' واه لح 
الیْقین "۰۳۱ وقد فرق القشيري بين هذه الدرجات اللات للقي 
بقوله: «فعلم اليقين لأرباب العقول؛ وعين اليقين لأصحاب 
العلوم» وحق اليقين لأصحاب المعارف»""*. 


5۲۸ . ۰۲۷ عبد القاهر السهروردي. عوارف المعارف» ص:‎ )١( 
.۸۵ : القشيري» الرسالة القشیریف ص‎ )۲( 

(۳) سورة التکاثر (۱۰۲): ۵. 

(؟) السهروردي. فوارف المعارف؛ ص : ۵۰۲۸. 

(۵) القشيري. الرسالة القشيرية» ص : ۸۵. 

() سورة التکاثر (۱۰۲): ۷. 

(۷) السهروردي: فوارف المعارف» ص: ۵۲۸. 

.۸۵ : القشيري » ص‎ (A) 

(9) سورة الواقعة (86"5): 40., 

.6١ :)59( سورة الحاقة‎ )١١( 


(۱۱) القشيريء الرسالة القشيرية» ص: ۸۵. 
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ذلك هو تجلى الشهود الذي يسكر الموخد إذ پرشف خمرة 
حبه الإلهي فتذهب به إلى حيث يسترسل» بلا حیث. في الله 
نال فیسافر بهذا التحتق إلى ما لا نهاية له ویرد مع شیخ من 
شیوخ التوحید هو الشيخ یوسف الكفرقوقي هذه الابیات : 
و ا لد لای 
ف ي دج ید ل يق د آرذ ی رواق 
قم إلى یل لارجا یا ذا لاججی 
هد صغ ا لل مق ث 1 - اذب ه وراق 
A‏ لين باس مدآ ين مج لها ] 
ک اسه ص اي لاب ها حلم لا مدای 


ف ید فم نع ه ب اد ک يمه ا 

رهق 12 بدن 1 هب ذاق 
سوه ونه از شةل باه رئ 

ا :لالد مهن لا يط اق 
E EEE‏ مین ويه ا 

4 ى 


و 
| 


طلست سه ای دره ا واس 1242 ى 
وافددم طيب لقا قبل لاه راق 

قال جح ذه لا ادق 
وادخ لى لان فق ددلدت لك وذ اق 

بقلم نف از ب هي أف ى ع لذ هي ا 


۳۳۷ 


r RS‏ ا خ ل ره ا 


۶ ماه 0 ماه 1 
این دی صن ص دوه مالک زا" ١‏ 


هنا لا بد من أن نسال عن سیب تسکین الشیخ الميمٌّ في 
كلمة «آدم» في البیت الرابع. ألأنّهُ آراد ضبط الوزن على حساب 
قواعد اللغة آم لانه آراد أن يشير بالتسکین إلى ثبات آدم على 
التوحید إذ حقق السكينة والاستقرار في توحیده. لكأن الشیخ 
الکفرقوقي فصل مخالفته أصول اللغة لیشیر إلى سکون ادم في الله 
بطاعته له واستقراره. وقد سکنت آرواح الموخدین في الله. فاذا 
كانت آرواخْ الموخدین تسکنْ في توحيد الواحد الأحد فکیف 
بالحري آبو الموخدین وسیذهم وأمامهم. 

ثم لا بد هنا من ملاحظتین أخرَيّين» الاولی استعمال الشاعر 
في البیت الثالث لكلمة الندامی . قد يبدو للقاری أن الشاعر یقصد 
هنا جمع ندیم. ولکن جمع ندیم هو ندمان آما ندامی فهي جمع 
نادم. فهل أخطأ الشاعر لضعف اللغة لدیه؟ قد يجوز ذلك 
خصوصاً أن الشاعر عاش في القرن السادس عشر أي في عصر 
الانحطاط الأدبى. ولكن هل يمكن أن يكون الشاعر قد تقصّد 
استعمال كلمة 5 بمعناها اللغوي الذي هو جمع للنادم؟ وكأنه 
يريد أن يقول إن الله قد تجلى للنادمين على ذنوبهم التائبين الذين 
اجتمعوا في خان الرحمة يشربون الخمرة الإلهية. أما الملاحظة 
الثانية فهي في البيت التاسع حيث روي عجزه: اغير من جد في 
جذ السباق» وفي ذلك خلل في الوزن. فهل هذا الخلل ناتجاً عن 


۰15-1۳ : عارف أبو شقراء ثلاثة علماء من شیوخ بنی معروف ص‎ )١( 
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عدم تمكن الشاعر من ضبط بحر الرمّل الذي نظمت فيه القصيدة؟ 
أم أن الشاعر أراد القول: «غير من جدد في جد السباق» وبه 
يستقيم الوزن ويكون الشاعر في ذلك مذكراً القارئ بوصية 
توحيدية رئيسة وهي أن تجديد الاعتقاد بالتوحيد هو من الأمور 
الواجبة علی الموخد في سعیه الت إلى التوحید. 

ثم يصف الشیخ الكفرقوقي الخمرة الالهية فيقول إن من 
سکر بها أفاق من صحوه الدنيري الذي هو السکر الحقيفي ودخل 
في حقيقة حقيقة الصحو ففاق غيره ورجح معرفة وتبحققاً: أما الصاحي 
الأكبر ذ فهو ذلك الإنسان الكامل» نقطة بيكار دائرة الوجود. هذا 
الإنسان الكامل الذي هو سيد المرسلين خاطبه الشيخ علي فارس 
أحد كبار الأولياء فقال في قصيدة له: 


دا روح روح اة الدهر يا مد داز 
يا معد ض ور ها د كه اه دت الأذواز 
يا مرسّلاً بالهدى يا نقطة البيكار"“ 


هذه النقطة. ذقطة البيكارء هى لدى الموخدين»ء كما 
ذکرنا من قبل» عبارهٌ واضع هک الدائرة» أو قل إبداعها. 
وبالتالي فان نقطة البیکار هذه هي أمرٌ نقطة المرکز هي امن 
الذي عنته الآيتان القرآنيتان: ما مره ادا أَرَادَ شيا أن يَقُول له 
0 ا ن © فشان الذي بيه EL‏ ت کل شيع یه 
ُوْجَعُون4”". أمر الله هذا هو إذاً شأنه الذي «عقل بإرادته العشقية 


ر رأجع کتایتا الشيخ علي فارس» ص: ۰۱۱۸ 
() سورة يس ۳): ۸۲-۸۲. 


۳۳۹ 


الدائرة كلها . (ذا حركة هذا الأمر حول نقطة المركزء وقد ذكرنا 
ذلك فى هذا الكتاب آنفاء هی انجذابه العشقى إلى نقطة المرکز التى 
هي أيضاً منجذبة» بما هي عليه من رحمةٍ مستمدة من صاحبهاء إلى 
مظهره الكوني» أي إلى الدائرة الكونية التي مبدأها ومنتهاها نقطة 
البيكار العاقلاً جمیغ الوجود. ذلك ما تشير إليه الآيتان المذكورتان 
أعلاه. 

من هنا كانت الآية الشريفة پم الله الرّحْمَنِ الرحیم# تشير 
إلى الصفات الحقيقية لهذا الأمر الإرادة المبدّع نورا محضاً من 
محض نور المبدع الواحد الأحد المنزَّه عن الحذ والغيرية والكيفية 
الذي هو نُورُ السَّمَوَاتِ والأزض4” . 

هذا المبدع الأمئ الإرادةٌ هو إذأ الإنسانٌ الکامل. مله من الله 
المُبدِع الأحد مَل نقطة البيكار من واضع نقطة المركز المحرّكة لها 
كما سبق القول. وكما نقطة البيكار هي علّة الدائرة كذلك هذا الأمر 
الإرادة هو علة الكون. وكما نقطة البيكار هي عبارة واضع نقطة 
المركز وإبداعه كذلك هذا الامر الإرادة هو عبارة الله وإبداعه» وكما 
نقطة المركز» أو قل واضع نقطة المركز يحوي نقطة البيكار ودائرتها 
كذلك الله يحوي أمرَّهُ الإرادة وجميعَ هذا الكونٍ معلول هذا الأمرء 
وكما نقطة البيكار تدور حول نقطة المركز دورانٌ حب شوقی» كما 
حب الكلمة لمعناهاء كذلك هذا الأمر الإرادةٌ يتحرّك ذائرة حت الله 
وفيه وبه حول تان الله له. وكما نقطة البيكار تستمد وجودها 
وحركتها من نقطة المركز كذلك هذا الامر الإرادةٌ یستمد وجوده 
وحركته وإحاطته للكون من تأييد الله وكما نقطة البيكار تعقل ذاتها 


.۷۶ راجع مقالناء «الرحمة والرحمانية والمحبة عند الموحدین!: ص:‎ )١( 
.۲۵ :)۲6( سورة النور‎ )۲( 
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وتعقل الداثرة وتعقل مَدَّد نقطة المركز لها كذلك الأمرُ الإرادةٌ بعقّل 
ذاته ويعقل الکوت ويعقل تأیید الله ومدده. 
#بسم الله الرَّحْمَن الرّحِيم» تحوي |ذا الصفات الحقيقية لهذا 

الامر الإرادة. فاسم الله هو من الله كالكلمة من المعنى. فالله هو 
معنى المعاني واسمه هو كلمة هذا المعنى. المظهر الناسوتي 
للألوهة هو بكلام آخرء التجلي الرّحماني الناسوتي لناسوتية 
الانسان على قدر توجه ناسوتية هذا الانسان إلى الله. وقد عرّف 
الجيلي الرّحمانية بقوله : 

هي الظهور بحقائق الأسماء والصفات.. واعلم 

أن الرحمانية هي المظهر الأعظم والمجلى 


الأكمل الا 


أما الرّحمة فهي فعل المحبة الإلهية في صورة تجلي الله 
الوجودي. وتجلي الله الوجودي هو هذا الكون ومن فيه وما فيه. 
وهو من الله كالدائرة من نقطة المركز. أما الدائرة فهى مسار نقطة 
البیکار حول نقطة المركز. وما هذا المسار» أي هذه الدائرة أي 
هذا الكون بأجمعه.ء إلا حركة نقطة البيكارء كما ذكرنا غير مرة 
في هذا الكتاب. هذه الحركة اذاً هي نقطة البيكار موصوفةً» نقطة 
البيكار قائمة بالحق» مؤديةً حقيقتهاء أي كمالها الأخص بها. وما 
نقطة البيكار إلا العلّهٌ الأولى للدائرة وغايتّها معأء. أي هيولى 
الدائرة وصورثها. تماهت الهيولى والصورةٌ في نقطة البيكارء عبارة 
واضع نقطة المركز وتجليه الأصلي. 


۱ الاجیلي الا سسان الكامل › 2 ۱ ص: ٤9‏ و ۰81 أنظر ص : ۱۳۷ من 
کتابنا هذا. 


وهكذا فالموخد بتحرره من «أناه» وبالتالى باستدلاله 

بهذا الأمر الإرادة الذي هو هيولى الموجودات فور يا مع أي 
أصل الموجودات وغاینها معأء وباتباعه لنقطة البيكار فى 
مسارها الدائري» اا اف 
اه سحن لذ جر در یه شم اون اوه 
وکلما جرد ناسوتیته من الثنائية انجلت مراة قلبه فشهد صورته 
الانعكاسية شهودا أوضح وآأنم. هذا الشهودٌ اليقيني هو ثمرة الانس 
بهذه الحضرة الإلهية المحيطة بالوجود الذي هو متجلاه بل تجلیه 
سبحانه. ذلك ما أوضحه أيضاً محبي الدین ابن عربي في قوله: 

العالم مرآة الحق والحق مرآة الرجل الكامل. 

وینعکس النظر في المرآة فیظهر في المرآة ما هو 

فى المرآة الأخری» ولا یعرف ذلك الا من رأى 

ذلك» فيري الحم في الخلق قيوميتَُ بکونه قائماً 

علیه بما کسب. والحقٌ مرآ للخلق. وقد رأی 

الحق نفسه في خلقه» فرأى الخلق في مرآةٍ الحق 

صورةً ما تجلی من الحق في مراة الخلق". 

وفی هذا النظر إلى المرآة الانل کل الانس. والأنسٌ» كما 

قا ذو اتقو المتصرى» اهو انبساط الكت إلى ال ت 
والحب إنما هو آساس کل ذلك. على أن أساس الحب هو 
المعرفة التوحيدية. ولا يظفر المرءٌ بالأنس. كما يقول أبو نصر 
السراج إلا إذا «كملت طهارته وصفا ذكرّه واستوحش من كل ما 


فلك ابن عربي : الفتوسات اليكية مج ۸ الباب 8 ص : TT‏ 
(۲) الکلاباني: التعرف لمذهب أهل التصوف» ص: ۰۱۰۰ 
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بف فن اله تال فد ذلك اميه اه الى ها .هنذا 
لآم هو إذا شرط للمشاهدة إذ تاياعد الحق من الموخد كل 
انشغالٍ له بغير الحق. وغيرٌ الحق وهم إذا نُظِر إليه مستقلاً عن 
الحق. ذلك هو سر الوجود في التوحيد. كل من ن بغير 
الحق كان في غفلة عن النورء وبالتالي كان مستغرقاً في العدم 
والبهتان. ذلك ما أراد رويم بن أحمد البغدادي أن يعبّر عنه واصفا 
أنسه بالله عندما قال ميخاطياً الله : 
مدع لته ی ا نوك هنا 

فك فرك رول الات فكي ا ريق د دري 
اک ي لذ كد لل وداد ية د 

آوج شت ذي هن ج مااع ذا للج شر 
3ك نوكه كد ين كك برضي بن 

ي وع اذاي عا اك ها لك + لل ظ غر 


ود یه ا کیت و ه دی شاه هاى 


من هنا عرّف محیی الدین ابن عربی الانس بائه: اثر 
مشاه دة جمال العد ضرة الإلهية ی اا لب وهو ج هال 


الجلدن»(۳) ۱ 


(۱) السرّاجء اللّمَعء ص: ۹۱. 

(۲) الكلاباذيء التعرّف لمذمب آهل التصوزف. ص : ۱۰۷ السهرودي. عوارف 
المعارف > ص : "۰ 

۳ ابن غربی ۰ کتاب اصطلاحات الصوفية ؛ فی رسائل ابن عربی: ص : 0 


YEY 


هذا الأنس إذاً هو ثمرة توجه الموخد إلى الکمال» أي هو 
ثمرة مساره على «خطى» نقطة البيكار يحدوه الشوق إلى نقطة 
المركز. أقول يحدوهء لأن سماع الذكر يرقق النفس ویحت الفؤاد 
على استرسال الروح. وقد ذكر السرّاج عن أبي القاسم الجنيد: 
أنه قيل له: كنت تسمع هذه القصائد وتحضر 
مع أصحابك في أوقات السماعء وکنت تتحركء 
والآن فأنت هكذا ساكن الصفةء فقرأ عليهم 
الجنيد هذه الآية: وی الجبّال تَحْسَبْهَا جَامِدَةٌ 
وَهِيَ تَمُرُ مَرْ الشخاب صُنْمَ الله الذي انق کل 
شیء۳ فكأنه يُشير بذلك والله آعلم يعني 
آنکم تنظرون إلى سکون جواردي وهدوء 
ظاهريء ولا تدرون أين أنا بقلبي» وهنه أيضاً 
صفةٌ من صفات أهل الكمال في السماع". 
أنس الموخد بالله يجعله يعترف بالافتقار إلى مذده تعالى 
ا فيتضرع إليه بأن يكلأه بعنايته ویحیطه بحوله وقوته. بذلك 
0 مستشعرا بالرحمة الإلهية مشاهداً الرحمانية جاذاً في 
« متخلصا من وحشة الغربة رائياً إلى ناسونیته في ناسوت 
0 حاضراً في حضوره سبحانه. وقد قال آبو سعید الخراز: 
«الأنس محادثة الروح مع المحبوب في مجالس القرب»*۳" 


ولا يستأنس المرء بالله وهو مستغرق في الكون بما فيه من 


.۸۸ :)۲۷( سورة النمل‎ )١( 
السراج الم ص: #336-لادم,‎ )( 
۰.۵۱۲ : السهرودي: عوارف المعارفب: ص‎ )۳( 


۳: 


مظاهر على أنه مستقل عن الواحد الأحد الذي لا غيرية له. بل 
الانس بالحق سبحانه يؤدي بالموخد إلى الاستشعار بإنعامه عليه 
بنعمة وجوده ونعمة ظهوره حباً له ورحمةً به» وبنعمة إبداعه 
للذين يهدونه إليه» وبنعمة التصديق بربوبيته والتأنس إليه. وقد قيل 
0 
يستوحش من أنس بربه''2. ذلك لأنَّ الأنسّ هو الحياة في الله 
والحياة في الله هي حقيقة التوحيد. 


لاحدهم: (من معا في الدار»؟ قال: «الله تعالى معى 
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والاستشعار بإنعام الله یتطلب من الموخد أن یعرف أن انعامه 
هو شأن الهي لم يميّز واحدا به دون واحد ولم يخصٌ بعض 
خلقه به دون بعض. سر النعمة أن تفرغ فلبك من الحول 
والقوة ومن الظن بأن الله خصّك بها دون غيرك. استشعاركك بالنعمة 
هي إزالتك حجب الأنا عنك» ونظرك إلى رحمته الرحمانية على 
أنها ذاثه» فاذا آزلت حجب «الأنا» التی نحجب اشراق نعمه 
عليك» تنكشف لك هذه البِْعَم. أما إذا اعتقدت أن استحقاقك 
لنعمة الله هو لعمل أو علم فدليل على تسلط أنائيتك عليك 
وبالتالي على ضلاعتك في الشرك وعلى قيامك في الكثرة القائمة 
على المخالفة. من هنا كان الأنس بالل مؤالفة وتوافقاً مع حقيقة 
الوجود وكانت الوحشة مخالفة وتنافراً مع الله وبالتالي مع هذا 


التجلي الوجودي. 


أما الأنس بالناس دون الأنس بالله فهو «أنائية موحشة»» كما 
ذكرنا في غير هذا الکتاب. لأنها «تؤنسك بذاتك الوهم وبنفسك 


.۵۱۲ : المصدر نقسه ص‎ )١( 


الأمّارة فتحاول هذه النفس تسخير الخلق لماربها الدنيئة ورغباتها 
الصلصالة»“. 


من هنا كان الأنس بالله ثمرةً حبك له تعالى ورستمه بك. 
والأنسُء كما ذكرنا فى الکتاب نفسه أيضاء «إنما هو القربٌء 
والقر الی اه انراق منه ومعرفاً وسوس ا" . 

ومن أفضل ما نختم به هذا الکتاب ما قاله السید الأمير 
جمال الدین عبد الله التنوخي في رسالة له بعث بها إلى أحد 
مريديه وهو الشیخ آبو عبد القادر زين الدین ريّان حين توجهه إلى 
الحج. قال : 

وفي الحقيقة ما ثم غربةٌ إلا بالحجبة عن 
مشاهده العدى»ء لن ااححقین غربةهم 5 
خجبتهم عن مشاهدة الانوار. لأن ما وجد الخلق 
إلا لهذا الأمرء فاذا اتحدوا به لم یکونوا بغرباء 
بل الغربة أن يكون العبذ منقطعاً عن مولاه 
میت هگ دلذاته وهواه مدکوسا فى ااباطل 
ومهواه. فهو في مهمه البلا وجهد الشقا وعظم 
العنا. وعغضب عليه رب السما. نعوذ بالله من 


داء ال ۰ 


۱2( أنظر کتاینا عاشقات الله ؛ ص : نض 

(۲( أنظر المصدر سةك ع ص : ۳ 

(۳) السید الأمير جمال الدین عبد الله التنوخي؛ نسخة ما کتبه إلى الشيخ أبي عبد 
القادر زين الدين ریان؛ مخطوطة في مکتبة المولف. 


۳:۹ 


الملیصق 


ابتهالات توحيدية 


عدا ند 


رُحماك يا رت! يا من خزائثه ملأى بخير لا ينضب! 
يا من يعلمٌ ما لا تعلی ويُحبٌ كما لا نُحبٌ! 

يا من رحمثه عمّتُ کل مظهر من وجوده» ولطفه أنار لطافة 
الوجودٍ وكثافته! 

بمحبّيك أوجدت مَنْ آوجدت وأوجدت ما أوجدت. 
رحماك يا رت! اجعلنا نرى رحمتك» 

قذرنا على أن نلطف كنافتنا لنستشفت حُيّك 

ونشهد وجّهك: 

وتطیب قلوبنا بأنسك. 

یر يا رب قلويّنا بنورك 

لتری الأشياءَ بك؛ 

فنری نعمتك› 


ونجمّل ذواتنا بجمالك. 

الله إني أسألك أن توققنا إلى حميك. 
وأن توققنا لتقل نعمتك» 

وأن توفقّنا للفرح بقضائك؛ 

وأن وا لان نك كات 
وأن توفقنا لمرضاتك 

وأن توفنا للتسلیم اليك. 

للم أوزعنا ن تُحبّك أنت» 
ونطلیّك أنت لا أن نطلت منك. 
ضف زا رت مر اقا 

واجل الرّينَ عن بَضَرِنا وتصیرتنا 
لنشهدك 

برأفتك وإحسانك. 


شهدثك يا رب 

فإذا نامع بالحب يتنرّل علي من دنك 

يخترق الأزل إلى زَمَنيِّ قلبي فیلفه به ویحیله أزلياً لديا 
ها إن المُحِبٌ ليستحيل محبوبا! 

وها إِنّه ليستحيل حباً! 

المحبٌ والمحبوت والح واحد! 
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كما في البدء كذلك الآن. 

اضمحل الآنُ في الزمان واضْمحَلّ الزمانُ في نقطة الأزل! 
امحق کل موجودٍ في الموجد. 

تلاشئ کل شىء فی الشائي. 

تاهت الجلبة 


ات : 
غرقت في بحر من سراب» 

عادث حبّةَ رمل في مَهْمَهِ الصمت› 
امخت الأنا باليُو. 

اقحی كل مُرادٍ بِالمُرَادٍ الحقٌء 
بالمريد. 

والمعدودٌ الثم في الواحد 

كما ثم الآجال في الأزل. 

فلا جمع ولا كثرةء 

ولا عدد ولا اساد. 

3 المدی» وَل في النقطة. 

حجّ البیت إلى ربٌ البيت. 


۳ 


أرنو إليك. أيها الحبيب. حبَّأ وفرحاً وهيبة وأنساء 


وترنو إلى حبًا ورحمة ورآفة. 


ويمتزج رنا طرفي برنا طرفك. 
ویذوبٌ بطزفك طرّفي» 
فاذا أنا أرنو بطرّفك . .. 
أدعوك فیرجع ال صوئك يدعوني اليك» 
يتسدل علي دافتا » 
يغمرني بحنانه. 
يلفني بأنغام أنوار آنامله 
۱ 
فأستحیل صوتاً یذوب بصوتك 
يدعوني إليك! 
اللهم لبيك 
اللهم لبّيك! 
تاب 
أيها المعنى الذي هو أت الاسم ورجاء المسمى» 
أيها النور الذي لا تنكشف للإنسان الحقيقة إلا به. 
أيها الاله الذي هو في داخل الوجود صورئه وفي خارج الوجود 
صورنه » 
من يحبّك يكن ذلبلاً لك 
ومن يحبّك يكن عزیزاً بك. 
وكيف لا يكون ذليلاً لك. وهو لا يحبّك إلا إذا انتفت الأنا من 
فانتفی الاستکبار فنظر إليك 


وقد نو ا یف مشوفاً إلن وجك 
وکیف لا یکون عزیزا بك» وهوء إذ یعرفك بأحديتك» بحبّك بكليّته, 
وتنتفي منه كل غيريّة 

فلا يبقى في ذاته حظ إلا لكء بل تعود ذاته كلها حظأ لملكوتك. 
وکیف» وقد آدرکثه هذه الحالء يبقى فيه آي مکان لرياءء 

أو أي مكانٍ لخوفٍ من شر؟ 

أو كيف تبقى فيه أية استكانة لظلم. أو أي استسلام لشر؟ 


ما أحيّك يا الله 

وما أرحمك وما أكرمك وما أجوّدّك! 

أنت الجود عينّه. 

جوذك لا يقع في الزمن. 

هو دائمٌ لا أجل له. 

قبل الأزّل کان وبعد الأبد. 

وأيّ رل لك وأى أبَد. 

هذان ذوا دلالة زمنبة 

وأنت موزل الأزلٍ ومؤبّد الأبد. 

تعاليت عن القبل والبعد. 

أحطت بهما وحدبت عليهما وضممتهما تحت جناحيك. 
جودُك. أيها الحبيب» قبل وجود ما تجود به. 


Yor 


جوا حال سم احوالك ون علی فاحاط زمدیتی بدوامیّته؛ 
ونسبيتي بمطلفیته. ونهائيّتي بلانهائئته» ومكانيتي بلامكانيته. 
جودك. آیها الحجیب هو حبك. 

وحبّي لك بدو من حبّك تنزّل علي سرا من سرّك! 

حبك المعنی وأنا الخط 

حبك المدامةٌ وآنا الکرمة 

حبك السکر وأنا السكران. .. 

إيه أيها الحبيب الالهی! 

بكوثر حبّك وخدت آلاءك في جنئنك 

وبکوثر حبّك وخدت الاءك على أرضك» 

وبکوثر حبك وخدت آرضك وسماءك 


كيف أَحيّك ؟ 

والحبٌ 

انسلال الواحد من عين الإثنين. .. 
ذاتي ارتدت عن ذاتهاء 

جذبها العشق 

إلى المعشوق» 

أحالها ومجأ 

صَهْرها الوهجٌ بذاتك الوهج. .. 


of 


فإذا الوهج 

إذا العش 

هام هيولى الذات 

في ذاتك المحط . .. 
كيف أحبّك 

والحبٌّ فعل انجذاب القَرْقٍ إلى الجمع 
وقد سُلِبِتٌ 

مذ عرفئك 

الفعل ! 

كيف آأحیلق؟ 

وذاتي رجح لذاتك . .. 
آي دجع 

واكك عو الي 
هدّت الجدران» 

دكت الأسوار. .. 

كيف أحبك؟ 

وقد أطفأث ذانك ذاتي 
كما تطفی بقعة من ليل 
کوکبة من شموس! 

كيف أَحيّك؟ 

وقد استهلكث ذائك ذاتي 


00 


فعدتٌ رهيناً 

لغيبة ذاتي 

تا 

أحبّك بذاتك 
فذانك ذاتی» 

وم شخضصك ذاتي » 
ووحنة کل العوالم 


۱1 


بعض أعلام العرفان 
الوارد ذكرهم في هذا الكتاب 
مع تأريخ وفاتهم 


قبل العام ٠٠م‏ 
ابن عطاءء أبو العباس (ت ۲۲/۵۳۰۹٩م).‏ 
البسطامي» أبو يزيد (ت ۵۲۱۰ /۸۷م). 
التستري» سهل بن عبد الله (ت ۸۹۱/۵۲۸۳). 
الجيدء أبو القاسم (ت ۲۹۷ه/ ١41م).‏ 
الحلاج؛ الحسين بن منصور (ت ۳۰۹ه/۸۹۲۲). 
الخرّازء آبو سعید (ت ۸۹۰/۵۲۷۷م). 
الداراني» أبو سلیمان (ت۸۳۰/۸۲۱۵م). 
الدفاق. أبو علي حسن (ت ۶۰۵ أو ۱۰۱8/۵۶۰۲ أو ۱۰۱۱۵م). 
ذو النون المصري (ت ۲۵ /۸۵۹ع). 
رابعة العدوية (ت ۱/۰ ٩م).‏ 
رُوَيم بن أحمد البغدادي (ت ٩۱۵/۵۳۰۳‏ أو 15م). 
السجستاني» أبو يعقوب (ت القرن الرابع ه/ القرن العاشر م). 
السرّاج» آبو نصر (ت ۸۳۷۸ /۹۸۸م). 
الشبلي» أبو بكر (ت ٤۳۳ھ‏ /1٤۹م).‏ 
الكلاباذي» أبو بكر (ت 2۹۹۰/۵۳۸۰). 
النعمان» القاضي أبو حنيفة ابن محمد (ت ۶/۵۲۱۳ ۹۷م). 
البْفري» محمد بن عبد الجبار (ت حوالى 64ه/451م). 


۳۰:۷ 


النوري » أبو الحسين (ت ۰۵ 5١م‏ ). 
الواسطي. أبو بكر (ت ۵۳۲۰/ ۹۳۲م). 
بعل العام ۸ ۷*"م 
أبن عربي؛ محيي الدين رت ۶۰/۸ ۱۲م). 
ابن عطاء الله السكندري (ت ۵۷۰۹ /۸۱۳۹۰). 
أبو عبد الله القرشي (ت ۱۲۰۲/۸۵۹۹ أو ۱۲۰۳م). 
جلال الدين الرومي رت ۱۲۷۳/۲ م). 
جمال الدين عبد الله التنوخي» السيد الأمير (ت 888ه/140/94م). 
الجيلي» عبد الكريم (ت ۱۸۰۲/۵۸۰۵ أو ۱۶۰۳م) 
حيدر آملي (ت ۵۷۸۷/ 1786م). 
زين الدین عبد الغفار تقي الدين (ت ۵ 1651م ). 
السهروردي» عبد القادر ات 2۱۱/۳ 
الشريف الجرجاني ؛ علي بن محمد (ت ۹۷ ۱۶۱۳ عم). 
الشيخ الفاضل» محمد أبو هلال (ت ١١٠٠د‏ /١٤١١م).‏ 
صدر الدين الشيرازي» ملا صدرا (۱۱۰/۵۱۰۵۰ع). 
علي فارس» الشيخ رت ۷ ۵/۵ ۱۷م). 
عين القضاة الهمذاني (ت ۱۱۳۰/۸۰۲۵ أو ۱۱۳۱م). 
الغزالي» آبو حامد (ت ۱۱۱۱/۵۵۰۵ع). 
القشيري» عبد الکریم بن هوازن (ت ۱۰۷۳/۰۵ م). 
قیصريی: محمد داود (ت ۱۳۵۰۸ 
الكاشي»› كمال الدين عبد الرازق (ت ۱۳۳6/۵۷۳۵ أو ۱۳۳۵م). 
الکرماني» أحمد حميد الدين (ت بعد 4۱۱ه/۱۰۲۰م). 
الكفرقوقي» الشيخ جمال الدين يوسف (ت أواخر القرن 
العاشر ه/ آوخر القرن السادس عشر م). 
نجم الدين كبرى (ت ۱۸٦ھ‏ /۱۲۲۱م). 
الهجويري» علي بن عثمان (ت حوالى 1۵ه/ ۱۰۷۳م). 


oA 


المصادر والمراجع 


الآمُلَىء السيد حيدرء أسرار الشريعة وأطوار الطريقة وأنوار 
الحقيقة: بيروت: دار الهادي للطباعة والنشر والتوزيع. 
۷ 2 | ۳ (م. 

ابن تغري بردي» جمال الدین یوسف النجوم الزاهرة في ملوك 
مصر والقاهرة. 7 ۲ القاهرة: دار الکتب المصریف ۱۹۲۹ 
5 1 (م. 

ابن خلکان أحمد بن محمد وفيات الأعيان وأنباء أبناء 
الزمان ج ”2 بولاق: دار الطباعة المصرية» ۱۲۹۹ه. 

ابن عبد ربه» أحمد بن محمدء العقد الفرید» ج ۰۲ تحقيق 
أحمد أمينء أحمد الزين» إبراهيم الإبياري» القاهرة: مطبعة 
لجنة التأليف والترجمة والنشرء ۱۹5۰/۵۱۳۵۹م. 

ابن عطاء الله «الحكم العطائية» في بولس نوياء ابن عطاء الله 
/۷٠۹(‏ ۱۳۰۹) ونشأة الطريقة الشائلية» بیروت: دار 
المشرق ۱۹۹۰ 

ابن عربي؛ محيي الدین محمد بن عليء الإسرا إلى المقام 
الأسرى أو كتاب الصعراج تحقيق د. سعاد الحكيم 
بيروت: دندرة للطباعة والنشرء ۵۱۰۸ /۱۹۸۸م. 

این عربي- > «اصطلاحات الصوفية». في مجموعة رسائل 


۳5۹ 


العربي ؛ بیر وت . دار صادر » ۷ ۱ م. 

۰ ابن عربیب. ۰ اجذوة الاصطلاء وحفيقة الاجتلاء! ۰ مخطوط 

سوب لابن عربي؛ ولا ۱۵۳۵06۵ Manuscript Yale, Bible Univ.‏ 
6 ۰64/27 في الحكيم الترمزي» كتاب ختم الأولياء» «ملحق 
تاريخىي؛. تحقيق عثمان اسماعیل يحيى ۰ بیروت . المطبعة 
الكاثوليكية ء ۵ م. 

۾ این عربي- ۰ دیوان این عربي » شرح وتقديم نواف الجراح ؛ 
ديروت . دار صادر لالمطماعة والخشر ه الطبيعة الشائية. 
6 ۰۰۳/۵ ۲م. 

۰ ابن عرب > عقلة المستوفز. تحقيق ه.س. تايبرع لیدن : 
مطبعة بریل » ۲ ۵ /۱۹۱۹. 

* این عریپب. > الفتوحات المکيت مجلد١ا.‏ ۰۶ ۵ ۸ ضبطه 
و صححه ووضع فهار سه آحمد شمس الدین بیروت : دار 
الکتب العلمية» ۰ ۱۹۹۹/۵ م. 

۾ این عربیب. .۰ ۰ نصورص الحکم. تحقیق آبو العلا عميمي ؛ 
بر وت . دار الکتاب العربي؛ ۱۹۸۰/۰ 

٩‏ ابن ماج محمد بن زید» السنن» ج ۰۲ تحقیق محمد فاد 
عيك الباقى » القاهرة : عیسی الیابی الحلبى » ۲ (م. 

۰ اين منظوره جمال الدين محمد دن مکرم؛ لسان العرب. 
بيروت. دار صادر للطباعة والنشر دار بسروت للطباعة 
والنشرء 1/5١ه/1907م.‏ 

۰ آبو شقراء عارف» ثلاثة علماء من شیوخ بنى معروف. 
تشسعير هم ١‏ آدابهم . تصوفهمء دعر وت : دار الغد للطماعة 


والنشر» 10¥ . 


۳۰ 


أبو طالب المكي ؛ قوت القلوب فى معاملة المحبوب ووصف 
طريق المريد إلى مقام التوحید. تحقيق سعيد نسيب مکارم 
ج٣‏ یروت : دار صادر» 82 ١‏ . 


آبو العلا عفيقي. «تعليقات على فصوص الحكما» فصوص 
الحکم شبن عربي ؛ جح بیروت: دار الکتات الحربي؛ 
۲ ۰ / ۰ م. 

آبو یعقوب السجستاني » کتاب الينابيع . حشفه وتر جمه ۳ 
له ود مدب 2 هدري کوردان» في 77096 Henri Corbin.‏ 
d’Iranologie de Institut‏ ۱ 


franco-iranien, Paris: Librairie d$FAmérique et Orient 
Adrien-Maisonneuve, 1961. 


إدريس عماد الدین» الداعي : کتاب زرهر المعاني. تحفیی 
واللشر والتوزيع › ۲۱ ۱۹۱/۵ 

البتدینی » تفن سلیم » فلسفة الأخلاق عند الموحدین الدروز » 
الفاضل نموذجاء (آطروحة أعذت ليل شهادة الدکتوراه فى 
الفلسفة)» بیروت : جامعة القدیس یوسف- كلية الاداب 
والعلوم الا نسانية - قسم الفلسفة ۲۰۰۷ . 

البخاري» محمد بن إسماعيل» صحیح البخاري» ج ۶ ۰۷ 
بیروت : دار الفکر للطاعة والنشر» ۱ ۱/۵ 

بدوي» عبد الرحمنء شهيدة العشق الالهي. رابعة العدویت 
القأهرة : مکتبة النهضهة المصریة ۳۹ 


الترمذي» محمد بن عیسی : السسشن» حمص : مطابع الفجر » 
۷ م. 


الجرجانی ؛ الشریف علي بن محمد» کتاب التعریفات ‏ تحفیق 
فلوغل» بیروت : مكتية لبنان» ۱۹۷۸. 
عیسی علي العاكوب» دمشق: دار الفکر؛ بیروت: دار 
الفکر المعاصر » ۳ ۰۲ ۲م. 

الجنید بن محمد البغدادي. تاج العارفین. الأعمال الکاملت 
دراسة وجدمع ودعدقشيق د. سعاد الحكيمء القاهرة: دار 
الشروق» ۱۶۲ ه ۲۰۰۶ 7 


Ali Hassan Abdel Kader, 776 الجنيل . رسائل الجنيد في‎ 
Life, Personality and Writings of Al Junayd, A Study of ۵ 
ThirdlNinth Century Mystic, with an Editon and 
Translation of his Writings, London: Luzak & Company 
Ltd, 1962. 


ااجيلي عبد الكريم بن إدراهيم» الإذسان الكاصل في 
معرفة الأواخر والأوائل ج ۱ و۰۲ القاهرة: شركة مکتبة 
ومطبعة مصطفی البابی الحلبی وآولاده بمص ۱۳۹۰ / 
۰ ا 00 

الحريفيش › الشيخ ١‏ الروض الفائض في المواعظ والرقائق» 
القاهرة: المطبعة المیمنیت ۱۸۸۱/۵۱۳۰۶م. 

الحلاج؛ الحسین بن منصور. دیوان الحلاج» تحقیق عبده 
وازن» بیروت : دار الجدید ۰۱۹۹۸ 

الحلاجه » دیوان الحلاح » تحقیق کامل مصطفی الشيبي ؛ 
بغداد: دار آفاق عربية للصحافة والنشرء 8٠4١ه/1985م.‏ 


٩ ۱۴۳ «Librairie Paul Geuthner‏ ۱م. 


۳۹ 


السراج الطوسى » آبو نصر ه اللْمَع؛ تحفیق عبد الحليم محمود 
وطه عبد الیاقی سرورء القاهرة: دار الکتب الجديدة بمصر ؛ 
بغداد: مکتبة المثتی ۵۱۳۸۰ /۵۱۹۲۰. 

الا أبو عبد الرحمن محمد بن الحسین ‏ تفسير السُلمى 
وهو حقائق التفسير› تحقيق سید عمران؛ بيروت: دار 
الکتب العلمية › ۱ ۵ /۲۰۰۱م. 

السشُلمي ١‏ زيادات حقائق التفسيرء تحقيق جيرهارد 
بوورینخ › بيروت : دار المشرق» طبعة ثانية» ۱۹۹۷ . 

السْلمي- > طبقات الصوفية. تحقيق نور الدين شر يبه » 
حلب : دار الکتاب النفیس › ٩‏ ۵ /۱۹۱۸م. 

ااسهروردي» عبد القاهر بن عبدالله. عوارف المعارف». 
بيروات . دار الکتاب العربي » ۳ ۵ AAT‏ 

السهلجي› النور من کلمات آبي طیفور في عبد الرحمن 
بدوي ۰ شطحات الصوفية. آبو سر یاه البسطامي چ ۱ 
القاهرة ۰ مكتبة النهضة المصرية» ٩‏ 1م. 

السید الامیر جمال الدین عبد الّه ابن علم الدین سلیمان 
التنوخی» رسالة إلى جماعة المؤمنين فى سائر البلدان» 
مخطوط في مكتبة المؤلف. 

السك الأميي > رسالة إلى مشايخ آل سلیمان» مخطوط فى 
مكتبة المؤلف. 

السيد الأميي . نسخة ما كتبه إلى الشيخ أبي عبد القادر زين 
الدين ریّان من كنيسة بني حمامء مخطوط في مكتبة المؤلف. 

صدر الدين الشيرازي» محمد بن [بر اهیم» أسرار الآيات. تقديم 


۳۹۳ 


وت ص ديح معدماد خواجوي بیروت: دار لاصفوت 
14اه/1998م. 

صدر الدين الشيرازيه . الحكمة المتعالية. ج۰۲ بيروت: 
مركز التراث العريي؛ ۱۹۸۲م. 

الشيخ الفاضل» محمد أبو هلال مجموعة من تألیفه» مخطوط 
في مكتبة المؤلف. 

العجلوني» إسماعيل بن محمدء كشف الخفاء ومزيل الالتباس 
عمًا اشتهر من الأحاديث على ألسنة الناس» ج۰۱ بيروت: 
دار إحياء التراث العربی؛ ۱۳۵۳ ه. 

العهد ااجدید» ار 5182 ااقدیس بولس الاولی إلى آهل 
کورنتس*. 

العهد الجدید. «رسالة القدیس يوحنا الأولى». 

عين القضاة» آبو المعالی عبد الله بن محمد المیانجی الهمذانی؛ 
زبدة الحقائق › تحقیق وتقديم عفیف ا مر ان 
مطبعة جامعة طهران» ۱۹۲۱ 

الغزالى؛ أبو حامد محمد بن محمد الاملاء على مشكل 
الإحياءء على هامش إحياء علوم الدين للغزالي» ج۰۱ 
القاهرة: عيسى البايي الحليي» د.ت. 

الغزالي- . فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة. في الجواهر 
الغوالي من رسائل الإمام محر ال سلام الخزالي» القأهرة: 
مطبعة السعادق ۱۹۳۶م. 

الغزالي- ١‏ مشکاة الأنوار» تحقیق آبو العلا عفيفىء القاهرة: 
الدار القومية تلطباعة والنشر» ۳ 4 

القرآن الکریم. 


. القاضی النعمان بن محمد» تأویل الدعائم ج٣‏ تحقيق محمد 
حسن الاعظمي. القاهرة: دار المعارف بمصرء ۱۹۷۲م. 
لطائف الاشارات» ح۳ وضع حواشیه وعلق عليه عبد 
اللطیف حسن عبد الرحمن» بیروت : دار الکتب العلمية 
pT ۰‏ 

٠‏ القشيري . الرسالة القشيرية في علم التصوّف. تحقیق 
معروف زریق وعلي عبد الحمید بلطه جي بیروت: دار 
الجیل» در 

۰ فيصري روميء محمد داوده شرح فصوص الجكم. تحفيق 
سید جلال الدین اشتیانی تهران: شركة انتشارات علمی 
فر هنكى › ۱۳۷۵ 

« الکاشی: كمال الدين عبد الرزاق بن جمال الدین اصطلاحات 
الصوفية» تحقيق أ. شبرنغر (60هه0,م5)» کلکوتا: 1816١م.‏ 

« الكلاباذي» آبو بكر محمد الشتعرف لمذهب أهل التصوف. 
پر وت . دار الكتب العلميةء PA At‏ 

۰ الکليني؛ محمد بن بعقوب » آصول الکافي ج ۲ ضبطه 
و صححه وعلق عليه محمد جعشر شمس الدین» بيروات - 
دار التعارف للمطبوعاته ۱۹۹۳/۳ 


Massignon, Louis (ed), Recueils de textes واسیدیون دوی»‎ ® 
inédiis concernant Phistoire de la mystique en Pays 2 Islam, Paris: 
Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1929. 


۰ ماسینیون لوي ؛ كراوس» يول (معحمققان) 3 أخبار الحلاج› 
بارس : «Librairie Paul J. Vrin.‏ ۰۱۹۷۵ 
* محعروفه بشار عواد ؛ النوري» الك آبو المعاطى محمد ؟ 


۳۹۵ 


عید. أحمد عبد الرزاق؛ الزاملي» أيمن إبراهيم؛ خليل» 
محمود محمد. المسند الجامع لأحاديث الكتب الستةت 
ومولغات أصحابها التخری وموطأ مالك ومسانيد 
الحميدي› وأحمد بن حنبل. وعبد بن حمید وسنن 
الدارمي» وصحيح ابن ماج المجلد ۰۱۳ بيروت: دار 
الجيل للطباعة والنشر والتوزیم؛ الكويت: الشركة المتحدة 
لتوزيع الصحف والمطبوعات» ۵۱4۱۳/ ۱۹۹۳. 

۰ المقريزيء تقي الدين أحمدء كتاب المواعظ والاعتبار بذكر 
الخطط والآثارء ج4:۲ القاهرة: دار الطباعة المصریة 
۷۰ ۱ ۵ . 

« كدارم سامي. «الأمر الادهی ومفهومه في الع قيدهة 

الاسماعیلیة" الاپحاث. السنة ۰۲۰ جا (آذار ۰۱۹1۷ بیروت: 
الجامعة الاميركية في بیروت. 

» مکارم» ساميء «آبو هلالا في دائرة المعارف بادارة فزاد 
آفرام البستاني» ج٥»‏ بیروت : المطبعة الکائولیکیف ۱۹۹6. 

٠‏ مکارم سامي التقية في ال سلام ؛ لندن : موسسة التراث 
الدرزيء م 

« مكارمء ساميء لاحلاج في ما وراء لأدعدى ولا خط 
واللون» لندن: رياض الريس للكتب والنشر. ١184‏ (طبعة 
أولى). 

* مكارم» سامي. الحلاج في ما وراء المعنى والخط واللون 
بيروت: رياض الريّس للکتب والنشر ۲۰۰۶ (طبعة ثانية 
منقحة ومزيدة). 


« مكارم» سامي» «حول المقدمة في فلسفة الدين» في أديب 


۳۹1 


صعساء وحلدة في التدوع» محاور وحوارات في الفكر 
الدینی» بیروت : دار النهار للنشرء ۰۲۰۰۳ 

e‏ مکارم » سامی + االر حمة والرحمانية والمحبة عند الموخدین/؛ 

في مركز الدراسات والأبحاث المشرقية» الرهبانية الأنطونية 

المارونية (محرر)» الله رحمة الله محبة (أعمال المؤتمر السرياني 
الاذامن) 2 ۹ اظ یاس : 0 الدراسات والأريداث 
المشرقیة الرهبانية الأنطونية المارونیت ۲۰۰۳. 

۰ مکارم ؛ سامى » الشيخ على فارس» رضى الله عنه, ولی من 
القرن الثاني عشر للهحرة الثامن عشر للمیلاد المختارة - 
المجلس الدرزي للبحوث والإثماء, ۰ , 

۰ مکارم سامي» «مقدمةا. صدي السنین» شعر د. انين عبيد) 
بیروت : دار صادرء ۱۹۹۹ . 


۵ مکارم» سامي ؛ عاشقات الّه» بیروت: دار صادر ۱۶۱۶ / 


۶ م 

۰ مکارم» سأمی ‏ قصائد حب على شاطئ مرأة: بیروت : مومسه 
نوفل . م 

۰ مکاری سای مرآة على جبل قاف » دعر وت : دار صادر » 
۷ (م. 


۰ المناوي ٠‏ زین الدین محمل عبك الرژوف الكواكب الدرية فى 
تراجم السادة الصوفية. الطبقات الكبرى. تحقيق محمد 
آدیب الیجادر ) ج پبروت . دار صادر» 10م 


ل النْفري محمد بن عبد الجار : کتاب المواقف ویلیه کتاب 


۳۹۷ 


المخاطبات › تحقيق أرثر يوحنا أربري » القاهرة : مطبعة دار 
الکتس المصرية › 6 ۷ م. 

۰ نوپاه بولس ۰ أبن عطاء الله ونشأة الطريقة الشاذلية . یروت : 
دار المشرق: ۱۹۹۰. 

۰ الهجويري آبو الحسن على بن عشمان. کشف المحجوب. 
تحفيق وتعریب إسعاد عبد الهادي فندیل » ۲ بیروت : 
دار النهضة العر بية » ۰ م. ۱ 

٩‏ يحيىء عشمان اسماعیل «کتاب التجلیات الالهیة»» مجلة 
الكاثوليكية» 1 . 


فهرس الآيات القرآنية 


الفاتيحة 


البقرة (۲) 
وإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في الارض خليفةٌ (۳۰) ۱۰۹ 
وحن تسبح بِحَمْيك وَنْقَدْسُ نك فال اي أَعْلَمُ مالا ۰۱۰۹ ۱۲۹-۱۲۸ 
تعلمون (۳۰) 
وَعَلّمَ آذم الأسْمَاء كلّها (۳۱) ۱۳۹ 
وه المشرق والمغرب فایتما ُولوا فلع وَجَهُ الله إن الله وَاسِمْ ۰ PY‏ 
لیم (۱۱۵) 
بَدِيمُ السْمَنوّاب والازض وا فضی أمرأ اما يَقُولٌ لَه كُنْ ۰٩۲‏ ۰۱۰۷ ۱۰۸ 
یْکونْ (۱۱۷) 
ولکم في القضاص حَبَاةٌ يا أولي الألبَاب للم نون (۱۷۹) ۵ ۱۳ 
وَمِنْهُم من يمول رَبَنَا آنا في الا خسَئةٌ وقي الآخْرة خسن 0 
وَفْنَا عذاب الثار (۲۰۱) 
زعنی أن تَكْرَمُوا یا وَهُو خَيْرٌ کم وَعْسَى أن جوا میا ۳ 
رو شر لكم والله یلم وام لا تغلمُون )5١١(‏ 
وَسِعْ كرسيّه السئواتٍ والازض ولا يؤُودُهُ جفظهماً ور العلى ۰۱۰۰ ۰۱۰۲ ۰۱۱۳ 
العظيم TT ۹ (Yoo)‏ 


۳۹۹ 


لأ يكلف الله فسا الا وْسْعَهَا لها ما كَسَبَتْ وَعَليِهَا ما 
كُتسَبْتْ (۲۸۰) 
آل عمران (۳) 

وَِذًا قَضَى آمراً فَإنّمَا يَقُولُ له كُنْ کون (۷:) 
ولله علی الئاس جج ایب من اسْتَطاع اه بل )٩۷(‏ 

التساء (£) 
سى أن تَكْرَهُوا شیناً وَبَجْعَلُ الله فيه خیراً کیراً (۱4) 
والصذیقین والشهداء والصالحین (55) 
من اخسن وی ممن نلم هه لله وَهْرَ مْحْسِنٌ (۱۲۰) 
وَكَانَ الله کل شیء مُحیطاً (۱۲۰) 

المائدة (۵) 


ودغاودوا على لأبز ولاغفوی ولا تَعَاوَنُوا عَلَى الإِدُم 
وَالْعْدْوَانِ (۲) 1 


نه اقل لتويك واستف ترك بلي E‏ 
الإسلام دیا (۳) 
الأنعام )1( 
كَنَبَ علی نَفْسِهِ الرّخمة (۱۲) 
كتب ربكم على نفسه الرّحمة (04) 


اي وَجْهْتُ وَجهِي لِلَذِي فطر السَمْرَاتٍ والازض خبیفاً وَمَا 
آنا من آلمشرکین (۷۹) 


الاعراف (۷) 
ثم اسْتَوَى عَلَى الغزش (۵4) 


۳۷۰ 


۰.۳۰۷ ه ۱ 


و۵ ۱ 


۳۱ 


۱۵۲ ۰۷۵ ۲ 


۱۸۳ 


۳ 


۱۶۳ CVA ۳ 
۲۲۰ ۲۰۶ ١ك‎ 


1 


۷۳ 


وَرَحْمَنِي وَسِعَتْ کل شِيْءٍ (155) 


ولد أذ رَبك من بني آدم من ی ظَهُورهِم ذُرْيُتَهُمْ وَأَشْهَدَهُمْ 
على مهم لت ركم الوا لی شهذئا (۱۷۲) 


هر الذٍي کم من نفس واحدة (۱۸۹) 


التوبة )٩(‏ 
یرهم رهم پرخمة من ورضوان وجناب لَهُمْ فیها نِم 
میم (۲۱) 
پونس ۱۰( 
ثم اسْتوّی علی العزش(]۵) 
الرعد (۱۳) 
نَم اسْتَوّى علی اعرش (۲) 


کشا عطي ااا ثابث وَفْرعُها في السَّماءِ (۲4) 


الحجر (۱۵) 


قال رَبَ بم وی لين" لهم في الأزض لام 
أَجْمَعِينَ ۰ إلا عباداه مِنْهُمْ المخلصین » قال هذا صرّاط 


عَلَيّ مستقيم * ان عِبَادِي ليس لَك عَلَيْهِمْ سلطا إلا من 
اتك من ن العْاوِينَ (9؟-؟غ) 


وَمَا خْلَقْتَا السَمَواتِ والازض رما بَيْنَهُمَا إلا بالحقّ (۸۵) 


)١5( النحل‎ 


یر المَلائْكَة بالروج ص مره عَلَى ص بسا من عباده اَن 
نوا 1 لا له الا آنا فاتون (۲) 


نما وا لغیء ذا أَرَدْنَاهُ آن تول له كُنْ فَيَكُونُ (۰:) 


۳۷۱ 


۷۳ 


14 


۱+۷ 


الإسراء (۱۷) 


سبحان آلذي آشری بحبله ليلا من ن المشجد ۳ رم إلى ۸ ۶ ۱ 
الم جد الأقصًا لذي اکتا خوله لِنْرِيَه من آبَاتِنَا إِنّه ۳ 
میم لْبصِيرٌ (۱) 
َیْسألوئك عن الروح فل الررخ من مر ري وما آونیشم من ۱۰۹ 
العم الا ليلا (۸۵) 
الکهف (۱۸) 
لا يُغَادرُ صَغِيرَة وَلا كبيرَةٌ إلا أَخصَاها )٤۹(‏ + 
طه (۲۰) 
لحم علی الغرش اسْتَرَى (۵) ۹ 4 ۲۰۰ 
المومنون (۲۳) 
الَذِينَ لاماناتهم وَعَهْدِهِمْ زاون (۸) ۷۹ 
ولفذ خلفتا الانسان من لاله من طين * ثُمْ شمان فة ۳۲ 


في فزار مُكين * نم م خلت اللذة غلقة خافن الملقة نضكة 
مُخْلَفْنا المْضْغْة ام سوا المظَام لخما انشاناء خلفا 
آخر قتبازك الله د الْخَالِقِينَ (۱2-۱۲) 


النور (۲) 

اله نُورُ ساب رَألأزض (۳۰) Tis Yek‏ 
الفرقان (۲۵) 

م استوی عَلَى العَرْشٍ (0۹) 0 
النمل (۲۷) 

وَتَرَى الجبّال تَحْسَبْهَا جَامِدَةٌ هي ثَمْرُ مر السخاب صُنْمْ الله 934 

الذي ین کل شَيْءٍ (۸۸) 
القصص (۲۸) 

كل شيْءٍ مالك الا وَجْهَدُ (۸۸) 1۹ 
السحدة (۳۲) 

ثم استوّی على العَرْش (4) ۱۰۹ 


۳۷ 


یس (۳۶) 


کل شیء أخصَیتاء في إمام مُبين (۱۲) ۱۰۹ 

انما أمرهُ إذا آراد شيئاً أن ول له كُنْ فیکون (۸۲) ۸ 44 ۰۱۰۱۲ 
۰.۱۳۷ ۰ ۰.۱۳ 
۱۳۷ 


فَسبْحَانَ الَّذِي بيده مَلَكُوتُ کل شیء وَإلَيْهِ تُرْجفُون (۸۳) ۲ ۱۰۷ ۲۳۹ 


الصافات (۳۷) 


بل بُْضَهم عَلَى بَغض يِتَسَاءَلُونَ © قَالُوا نکم تشم تأثوتنا ۱5۲ 
عن اليَمِينٍ © قالوا بل لم تکوئوا مُؤْمِبِينَ © وَمَا کان لنا 

عم من در بل کلم فزماً طاغین * قفخن عَلَيْنَا ول 

ربتا انا لَذَائِقُونَ * فأغویناکم راکنا غارین # فَإِنْهُمْ يَوْمَئْذُ 

في الْعَذاب مشر کون (۳۷ ۳۳2 


غافر (8۰) 

ربنا وْسِعْتَ کل شیء زخمة رعلماً (۷) ۳۰۵ 

َعْلَمُ خائئة الأغيّن وَمَا تخبي الصْدور (۱۹) ۱:۱ 
فصلت )8١(‏ 

ألا إِنّهُ کل شَيْء مُحِيط (وه) A1‏ ۱۳۰ 
الجائية (4۵) 

آفریت من اتد له هواه وأضله الله عَلَى جلم وَحْتَمّ على ۱۹۰ 


سْمْعهِ وله وَجَعْلَ علی بَصَرِهِ غشاوة فمن يهْديهُ ین بَعْدٍ الله 
قلا تَذکرون (۲۳) 


الأحقاف (11) 
وما خلفتا السمواتِ والازض رما بَيْتَهُمَا الا بالْحَقّ (۳) 1۹ 


۳۷۳ 


الب ت الاغرات | آمتا افل 0 ینوا لکن ولا اسلنت 0 
انوا 0 ا ا الله اودعت ۶ هم 
آلْصَّادِقُونَ (۱۵) 

ف (۵۰) 


وَلَمَدْ لقنا الإإِنْسَانَ وَنَعْلْمْ ۳ توسوس به تا وحن فرب 
إليه من ن خبل الزرید )۱3( 


فبَصَرُّكُ اليو حَديدٌ (۲۲) 


الذاريات (۵۱) 
وَمَا خَلَقْتُ الجن وَالإِنْسٌ إلا دون (05) 
الرحمن (۵۵) 


امس وَالقَمَرُ بِحُسْبَانٍ (ه) 

کل مَنْ غلیها فان (۲۰) 

یی وجه رَبك دو الجّلال والاگزام (۲۷) 
الواقعة )۵7( 

إن عذا لَهُوَ خن البقين © فَسَبّحْ باشم رَبك العَظیم )41-۹٥(‏ 
الحديد (ov)‏ 

هر الأول وَالآجْرُ وَالظَاهِرُ وَالبَاطِنُ وَهْرَ بکل شيء لیم (۲) 

ثم اسْتَوَى غلی العَزش (4) 

وهو مَعَكُم أَيْتمَا کم (0) 


فضرب بَدْنَهُمْ بشور له یاب باه فيه لحم وَظاهِرُهُ مِنْ قبله 
الْعَذْابُ )4( 


القلم (34) 
نَ ولقلم وَمَا يَسْطرُونَ (۱) 


VE 


۳۷ 


۲۸-۷ 


۰۱۶4٩ كاش‎ ۰ 


۲۰۲۱ ۷ 


۷۲ 


TY ۲ ۱ 


۳۳۵ و۳۳ 


١١١ ۷۵ 


الحاقة (59) 
اه لح الیقین * قَسَبْحْ باشم رَبك العظیم (0۲-۵۱) 
المعارج )۷١(‏ 
الْذِينْ لِأمَانَاتِهم وَعَهْدِهِمْ زاون (۳۲) 
الانشقاق (۸۶) 
ا ها الإنْسَانُ نك كاد إلى رَبك گذحاً فملافیه (1) 
الزلزلة (۹۹) 
فمن يَعْمَل مثقال رة خیرا یره وَمَنْ يعْمَلُ مثقال ذْرةِ شرا 
یره () 
القارعة (۱۰۱) 
وآما من خَقَّتْ موازيله * فاَمهُ هَاويّةٌ * وَمَا أَْرَاكَ ناجیه * 
از خا (۱۱-۸) 
التکاثر (۱۰۲) 
كلا لو تَعْلَمُونَ یلم الیقین (5) 
نها عَيْنَ اليقين (۷) 
الکافرون (۱۰۹) 
لکم یک ولي بین (3) 
الاخلاص (۱۱۲) 
قل هُوَ الله آَحذ 9 الله الصَّمَدُ لَمْ يَلِدْ وَل ولد © ولم یک 


كور ارمع د 


لَه كُمُوا آخد 


۳۷۵ 


YT" ۰۶۵ 


۷۹ 


۱۳۷ 


۱۱۹ 


۲۳۹ 
۲۳۹ 


۱۳۱ 


هق ۱۰۰ 


فهرس الأعلام والأماكن 


۳ 


رات 

آدم : ۰۱۳۹ ۰۲۳۷ ۲۳۸ 

آشتیانی» جلال الدین: ٩۳‏ 

١ الما‎ 

الآملي» حيدر: 57 

لبن ت غ ري + ردي ج حال لا مین 
يوسف: ۱۸ 

ابن خزيمة: ۲٩‏ 

ابن خلكان» أحمد بن محمد: ۱۸ 

ابن عبد ربهء أحمد: ۱۰ 

اہن عربي؛ صحيي الدین: ۰۳۲ ۰1۱ 
۲ 07( ۸۵۹ ۰1۱۰ ۰۲۳ ۰۶ 
A OY‏ ۰۷ ۷۱ :۰۷ ۷۷ 
۹ ۸۰ ۸۵ ۰۱۰۲ 
OAT ۰۱۵۷ ۲ ۲‏ ۰۲۱۳ 
7 ۲۰ ۰۲۲۱ ۰۲۲۶ ۰۲۲۵ 
۷ ۰۲۲۸ ۰۲۲ ۲۳ 

ابن عطاءء آبو العباس : ۱۲۷ 

ابن عطاء الله تاج الدین آبو الفضل : 
AY‏ 


0 


ابن ماجة: ۲۹ 


أبو حنيفة النعمان بن محمد > القاضي 
النعمان 

أبو داود السجستانى: ۲۹ 

أبو شقراء عارف: ٩٤ء‏ ۲۳۸ 

أبو عبد الله القرشي : ۲۳۵ 

أحمد بن حنيل: ۲۹ 

الإحشيديون: ۲۲ 

الأزهر (جامع): ۲۲ 

الاسماعيلية : ۰۲۱ ۰۲۲ ۰۲۳ ۲۷ 

آفلاطون : ۰۷۸ ۱۱۶ 

0-5 ا 

البتذيني» أسعد سليم: ۳۷ 

بدوي. عبد الرحمن: ۱۳۵ ۱۷۱ 

البيخاري ٠»‏ محمد بن اسماعیل: ۶0 

البستاني » فؤاد آفرام : ۳۷ 

البس طاميء آبو یزید: ۲۶ دق 
HAA ۳۹‏ ۱۳۰۶5 

بلبيس : ۱۷ 

ورا و ۶ ۱۱۹ 


بيت الله : ۲۸ 


شاه 
ال لتستري » سهل بن عبد الله : ١5:‏ 
الترمذي» محمد بن عيسى : ۳۹ 


دهي اأ مین اأ شب تج زین لاسمین 
عبد الغفار: كلل ۰۱۳۶ ۰۱۲۵ 


۱۳ 
هئم 
جاير بن عبد الله : SE‏ ۵ ۱۰ 
جابر الجعفی : ۳۰ 
جبریل : ۳۹ 


جعفر بن محمد : TI e‏ 


جعفر الصادق = جعفر بن محمد: 
ج لال لا لین لا روه ي : 1 ۷ ۰ 


۵ ۹1 
جمال الدین عبد الله التنوخی : ۸۸ 
AIT MET ۰۱:۵ 4‏ 
AVE ۱۸ ۱۱۵ ۶‏ 


YET ۸ ۳‏ 
ال یج د يك لو ال قاس م : 1< TY‏ 


۰۱۰۱ 85۱ ۰4۵ ۰:۳ ۸ 
۰۱۶۱ ۰۱۶۳ AYE ٩ ۳ 
۰۱۲۲ ۰۱۷۰ ۰۱۵٩۹ ۷ 

Ti ۶۵ 


الجيلي؛ عبد الکریم: ۰۸ ۰۱۰۵ 


۲۶۱ ۰۲۱۳ ۰۲۱۲ ۲۰۸ ۲ 
= em 
۱۹ ۰۱۸ ۰۱۷ الحاكم بأمر الله:‎ 
TTT oY! 


الحريفيش› الشیخ : ۱۷۲ 

الحکیم الترمذي : ۳۰ 

الخلاج؛ الحسین بن منصور: ۰۳۳ 
۶ ۰۱۰۲ ۰۱۹۲ ۲۲ 

حمزة بن علي : ۱۷ 

- خ- 

لاجراز» لدو سدعید: ۳۳ ۱۱۹ 

٤ 


الدارانی» أبو سليمان: ۱۲۷ 
اادضقاق » یو علي جسن : IYA‏ 
۱:۸ 


ات 


ذو النون المصري : ۰۱۸۱ ۲۲ 
یت 
رابعة العدوية : ۰۱۷۰ ۲۳۶ 
ل ن مه د وول اش 
رسول الله : ۰۲۱ ۰۲ ۰۲۷ ۰۲۸ 
۹ ۰۰۳ ۰۷۲ ۰۱۰۶ ۰۱۰۵ 
TTT ۲ ۸‏ 
رويم بن أحمد: ۰۸۰ ۰۲۳۳ ۲۶۳ 
ریان الشیخ آبو عبد القادر زین 
الدين : ۲۲ 
ون 
السجستانی؛ أبو یعقوب : ۱۱۰ 


6۰۱ السراج الطوسىء أبونصر:‎ 
۰۱5۷ AYE ۲۳ V4 ۸ 
TEE ۰۲۶۳ ۱ ٩ ۸ 

٩6 : سقراط‎ 

السلمي: أبو عبد الرحمن: ۱۰۱ 

الا سه روردي: عبد القاهر: ۰۳۸ 
TO ۷۰‏ 

السهلجي: ۰۳۷ ۰۱۳۵ ۰۱۹۹ ۲۳۵ 

السید الامیر = جمال الدین عبد الله 


تنو خي 
ی 
الشام: ۱۷ 
لاشبدی: بو بكر : ۰۱۲۳ ۰۱۱۰ 
۳۷ 


الشریف الحرجانی: ۱۱۱ 

الشيبي» کامل مصطفی : ۱۸۰ 

لاشیخ لا فاضل: ۷ ۰41 ۰8٩‏ 
كف ۱۰۲ ۰۱۳۹ ۰۱2۰ ۰۱۶۲ 
۶ ۲۲۲ 


5 ص - 
صب در لاملا هین = ص در لادین 
الشيرازي 
صدر الدین الشیرازي : ۰۱۸ ۰۸۸ 
۱۰۹ 
صعبء آدیب: ۱۳۲ 


د طب 
طرابلس الغرب : ۳۲ 


- 4 
العباسيون: ۲۲ 
عبد الله بن عمر : ۲۸ 
عبد الله بن محمد بن إسماعيل: ۲۳ 
عبيل » أنيس : ۳۹ 
عبيد الله المهدي = المهدي بالله 
العزيز بالله : ۰۱۷ ۲۳ 
عفيقي آبو العلا: ۰77 1۸ 
ل ی طالب : ۰۲۳ ۰۲۶ ۰۲۷ 
9۹ ۳۱ 
علي الرضی (الامام): ۳۰ 
عمر بن الخطاب : ۰۲۸ ۲۹ 
عين القضاه الهمذاني: ۰۸۶ ۸۵ 
۱ - غ 
الغزالي؛ أبو حامد: ۰۱۳ ۲۱6 
الخصيني ؛ رؤوف: ٩‏ 
د فسات 
فارسء الشیخ علي: ۰4۱ ۰۲۱۹ 
۳۳۸ 
سا ق- 
القائم بأمر الله: ۲۲ 
القاضی الئعمان : ۰۲۲ ۲۳ 
القاهرة : ۷ YY‏ 
القرشي» آبو عبد الله - أبو عبد الله 
الفرشي 
القشيريء عبد الكريم: ۰۳۲ ۰۳۳ 


۸۷ AY ۸۰ ۰۵۱ ۰۶۲ ۸ 


۲ ۵ ۰۱۵ ۰۱,۸۰ 
۳ ۳۵ امرض 


L0 


دصري › محمد داود: أك ۳ 


۷۱ ۷۳ 
د ۳ 
الكاشي؛ كمال الدین عبد الرزاق : 
۳۳ 


کراوس: پول: ۰:۳۶ ۱۹۱ 

الکفرقوفي؛ الشیخ یوسف: ۰4۱ 
9۹ ۲۳۷ 

الكلاباذي» آبو بکر: ۰۳۳ ۱۲۷ 
۲ ۰۲۳۶ ۲۳ 


ماسینیون؛ لوي: ۰۳۶ ۰1۱ ۱۹۱ 
المجموعة: ۷ 

محمد بن إسماعيل : ۲۳ 
محمد الباقر : ۰۳۱ 

محمد بن عبد الله = رسول الله 
محمد بن علي = محمد الباقر 
محمد بن واسع: ۲۱۷ 
مسلم بن الحجاج : ۳۹ 

مصر : ۰۱۷ ۲۲ 

معروف؛ بشار عواد: ۲۹ 
المعز لدين الله : ۰۲۳ ۲۳ 


المقریزی › تقي الدین أحمد: ۱۸ 

مکارم: سامي: ۵5 ۷ 

مکارم؛ لیلی : ۷ 

الملا صدرا = صدر الدین الشيرازي 

المذاري؛ ماحد عبد لارژوف: 
TTT ۹1۷‏ 

المنصور بالله : ۲۲ 

المهدي بالله : ۲۲ 


متفه لس 
اللفري» محمد بن عبد الجبار : ۳۹۵ 
۲ ۸۰ 
اأخوري» امو اا ۰ CTY‏ 
۷۸ ۲ ۰۱۵۸ ۱۹۲ 


ep‏ شا 
الهجويري » على بن عثمان: 25١5‏ 
۳۷ 
داف- 


وازن؛ عبدة ۰ ۱ ۱ 
ااواس‌طي؛ لد کا YA‏ ۰.۱۳۹ 
۱۹ 


- = 
يحيى بن معاذ: ۳۲ 
يعيى؛ عشذهان: ۰۳۰ ۰16 ۰51۵ 
كك TA TY‏ 
يوحنا: ٤٤‏ 


۳۸۰ 


01 


۳ 

الآخرية: ۱۵۸ 

الابتهال: ۳۵ 

٩۲-۹۱ : الإبداع‎ 

الابلاس : ۱۵۰ ۲۳۰ 

الإبليسية: ۰۱۲۱ ۱۵۱-۱۵۰ 

الایرة: ۱۳۲ 

الاجتهاد : ۱۳۷-۱۳۲ 

١47 : الاحتشام‎ 

الأحدية = الله 

الاحسان (مرتبة): ۰۲۱ ۰۲۸ ۲۹ 
۱ ۰۱۳۰ ۱۵۲ 

الاعف - لاص : ۰۳۵ ۰۳۷ ۰۱۲ 
۱۳۸ 

۱۱۷ ۰۱۱۲ ۱۰۸ ۱۰۷ الارادة:‎ 
YEN ۰ 

الأزلية: ۱۵۸ 

الاستشعار : ۲8۵ 

الاسلام (مرتبة): ۰۲۷ ۰۲۸ ۲۹ 

الأعيان الثابتة ٩۷۰-11‏ 


الام 


۱۰۵ ۰٩۳ ۹۲ ۰۵4 ام:‎ 
YY NV ۹ 

٠١٤١ الأمانة:‎ 

۱۰۱۲ ۹4 ۹۲ ۵۸ لف رالش:‎ 
AA NY Arf ۰۳ 
Ye TT Te ۱۹۹ 

الأمر الكني: ۱۱۳ 

AF 41 LAT ۸ ال 1: كف‎ 
۲۵ ۰۲۲ ۰۶ ۷ 

الأنائية = الأنا 

الأنانية - الأنا 

الأفس بالده: ۰۲۳ ۰۲6 ۰۲5۵ 
۳:1 

الأنس بالناس : ۲۵ 

انجذاب التضرع : ۰۲۰۲ ۲۰۳ 

انجذاب الشوق : ۲۰۰ ۲۰۳ 

الانسان: ۰۷ ۰۷۵ ۰۷۲ ۸ مق 
AE ٩۳ ۷۱‏ ۰۱۲۸ ۰۱۳۰ 
۷ لشف 

الانسان الحق : ۰۵4 ۰۷۵ ۸۳ 

الانسان الکامل = الامام 


۳۸۱ 


الأولية: ۱۵۸ 

الإيمان (مرتبة): ۰۲۷ ۲۸و ۰۲۹ ۳۰ 
یمان الخاصء : ۲۰۰ 

إيمان العامة : ۲۰۰ 


۳ تسین نع 
باب الرحمة: ١55‏ 
الباطنية : ۱۵۸ 

نت" تا 
التالی : ۱۱۳ 
ارو : ۳۰۷ 


التجلي الشهودي : ۰۵۸ ۰۵٩‏ ۰۷۹ 
AY ۲‏ كل مض AY cA‏ 
۲ ۳۵( برضف ۲۳۷ 

التجلی الناسوتی = التجلی الشهودي 

التجلّي الوجودي : ۳۹ ۱ 1۶ ۰ 
۲ قشم ٩۸۱ 5۹۰ AD‏ ۰۹۲ 
۲ ۲ ۱۵۷ ۰۱۵۸ ۲۳۳ 

التجلیات الوجودية الذاتية: 1۶ 

التجلیات الوجودية الصفاتية : 1۵ 

التجليات الوجودية الفعلية : 1٩‏ 

التسازر : ۰۸۲ ۸۳ ۲۰۰ ۲۰۳ 

۱۷۰ ۰۱۸۸ ۱۱۱۷ ۰6٩ : التسلیم‎ 
۱۹۰ 

التصدیق : ۰۲۷ ۱۲ 

التصوف : ۳۲+ ۸۷ 

التضرع : ۳۵ 

التفرقة = الفرق 


التقوی: ۰۳۰ ۰۳۱ ۱۳۲ 

التوحید : ۰۳۱ ۰۲۱ ۰۳۸ 4۵ ۰4۸ 
۵۱ ۱۳۲ ۰۱۵۳ ۰۱۵۵ ۰۱۵۲ 
۷ ۰ ۲ ۱ 


5 ج- 
الجحيم = النار 
الجسد = الجسم 


الجسم : ۸ ۰۱۷۶ ۰۱۸۷ ۱۸۸ 
الجمع : ۲ ۰۳۳ ۰:۵ ۸٩ LAY‏ 
جمع الجمع : ۲ ۸۳ 
الجئة: ۱۱5 
- ح- 
الحب = المحة 
الحب الناسوتي : ۵۱ 
حب المجد والجاه والرثاسة: ۱۶۰ 
الحرية: AEA ۰۱۲۲ «AF‏ ۰۱۸۹ 
۳۹۹ 
الحسد ۱۳۹ 
حسن المعاملة: ۱۳۷ 
حفظ الا خوان : ۱۳۵ 
الحق = الله 
الحقبقة : ۳۲ 
حق الیقین : ۰۲۳۵ ۲۳۰۱ 
- خ- 
الخلق: ۰1۱ ملاء ۸۵ 
الخيلاء ۱۳۸ 
ك 


دلذ رة لل وج ود: ۹۹ ۰۱۰۲ ۰۲۰۰ 


Yr ۳‏ 
۷ ,۲۰ . 
Tt ۹‏ 
الدعاء بالسوء: ۱۳۸ 
الدین الحنیف : ۲۱ 


Y1 
58 


مدت 
8ك 


س اشاس 
الذکر : ۰۱۷۹ ۱۸۰ 
حا وراک 
لل رح هم لذي ۰۱۰۲ ۰۲۱۳ ۰۳۱6 
TEI ٩ ۲۰ ۲ ۸‏ 
الرحمه: ۰۱۰ ۰۱۰۲ ۰۱۸۳ ۰۱۶۵ 
7 ۲۰۶ ۰۲۰۵ ۰۲۲۸ ۲2۵ 
الارضی : ۰8۲ ۰۱۲۲ ۰۱۰۱ ۰۱۱۳۲ 
۲۳ 4 ۰۱۱۵ ككلم ۱۷۷ 
الرضوان : :١515‏ ۱۸۵ 
الروح: ۰۱۰۵ ۰۱۰۹ ۰۱۳۷ ۱۹۹ 
لا روح لا سعد ع .دي : 6 ۰۱۰۵ 
5ل ¥ 
الرژية: ۲۱۳ 
الریاء: ۰۳۷ ۱۳۸ 
الریاضة : ۱۲۱ 
تس رز 
الز خرف : ۲۳۰ 
الزمان : ۱۵۸-۱۵۷ ۲۰۳ 
الزمان المعتوي : ۱۵۷ 
الزمانیه : ۱۵۷ 
الز هد : ۱۷۹ 
الزهو : ۱۳۷ 
الزينة : ۱۳۷ 


س 
الساعة: ۲۹ 

الستر : ۱۵ 

السرمدية: ۰۱۵۷ ۰۱۵۸ ۱۹۱۱ 
السلام : ۱۹۱۸ 

٤١ : السکر‎ 

سماع الذکر : ۲۹6 

۲۲۱ ۰۸۰ ۰۷٩ ۰۵۲ السواء:‎ 

ا 

الشعور بالعجز والضعف: ۳۵ 


الشهود: TY‏ وى YEY TTI‏ 
الشوق: ۰۱۱۱ ۰۲۰۰ ۲۲۳ 
الشيء = المشيئة 


با ص - 
الصبر ۰۱۲۳ ۱۲۶ 
الصحبة: ۰۱۲۸ ۱۲۹ 


الصحو : ۰ ۶۱ ۶1۲ 


كك ص دق : ۰۱۲۲ ۰۱۲۳ ۰۱۲۶ 


۸۵ ۱۳۰ 
صفات الله : ۵۲ 
الصلاة : ۰۱۶۱ ۱۶۲ 
الصورة: ۱۰۳ 
صورة الحقيقة الناسوتية : ۰۸۸-۷۷ 
صورة المراة: ۰۸۲ ۸۷ ۸۸ 

د اط 

الطبائع الضدية: ۰۷۲ ۱۸۸ 


الطبائع العقلية: ۰۷۹ ۱۸۸ 
الطغيان: ۰۳۷ ۰۶۷ ۱۵۳ 
الطمأنينة: ۰۱۱۷ ۱۱۸ 
الطهارة: ۱۶۲ 
طهارة الباطن : ۱۳ 
طهارة الظاهر : ۱۶۲-۱۶۲ 
فاد 
الظاهرية : ۱۵۸ 
3 5 5 1 13 
عالّ العلّة الأولى: ۱۰۲ 
العالم = الكون 
عالم الأحدية: 34. 0۷۵-۷۳ ۸۵ 
YE OY‏ 
عالم الطبيعة : ۷ 
العجب : ۱۳۹ 
العدم : ۱۶4 
العرش : ۰۱۰۵ ۰۱۰ ۱۰۷ 
العرفان : ۰۱۳۵ ۰۱۸۵ ۱5۷ ۲۰5۱ 
العشق : ۰4۸ 6٩‏ ۲۲۵ 


العطاء ۰ ۱۶۳ 

العقل الأرفع = العقل الكلي 

العقل الديني : ۱۱۵ 

العقل الطبيعي : ۰۷۶ ۰۷۵ ۱۹۷ 
۱۹۸ 

العقل الغريزي : ۱۱۹۵ 

لاع م ل لا عد ل ي : ۵ ٩۲‏ ۰۹5۰ 
۳ ۰.۱۰۶ ۰۱۰۵ ۰۱۰۲ 


۱۱۱ ۱۱۰ ۰ ۰ ۷ 


العقل المکتسب: ۰۱۱۵ ۲۲۳ 
العلة الاولی : ۰۱۱۰-۱۰۳ ۱۱۱ 
علل الوجود: ۱۱۸-۱۱۱ 
العلم : ۰۳۸ ۰۱۳۲ ۱۳۷ 
علم الیقین : ۲۳۵ 
العمل: ۰۳۸ ۱۳۱ 
عين البقین : ۲۳۵ 
الْعيبة: ۶۰ 
الغِيبة: ۱۶۱ 
ا 
الفضيلة : ٩۳‏ 
الفرائض : ۱۳۷ 
الفرد = الانسان 
الفرق : ۳۲ 
فرقة التوحید = مسلك التوجید 
الفرقة التوحيدية = مسلك التوحید 
الفصل والوصلل: ۳۳-۳۲ ۰۱۰۲ 
۳۲۳ 
الفطر: : ۱۳۱ 
الفیض الأقدس : 30 
و 
القداسة : ۱۶۳ 
القلم: ۱۰6 ۱۰۵ ۱۰۱ ۱۰۱۷ 
۱۷۵ 
القيامة : ۰۱۹ ۲۷ 


ات 
الکبر : ۱۳۹ 


الكثافة : ۱۵۸ 

الكذب: ۱۲۲ 

للع راهي 2: قف ۰۱۳۱ ۰۱۳۲ 
۳۰۷ 

الکلمة : ۱۱۳۲ 

للكون: ككل قاب كل AY‏ ۳ 
۵ ۰۱۰۰-۵۹ ۰۱۰۱ ۰۲۰۶ 
۰۵ ۲۰ ۶۲ ۲ 

د ل 

الله : ۵۲-۳۱ ۷۵-۵۵ 4۲-۸۲ 
۱۰۲-۹ ۱۵۷-۱۵۲ ۱8۹۵- 
۲ 

اللاهوت : ۲٣۲۱ء‏ ۲۳۱ 

لسان العطاء : ۲۹ 


لسان العلم: ۲۹ 
لسان الوحدانية: ۰۲۹ ۳۰ 
- = 

۱۵٩ المباشرة:‎ 

المباهاة: ۱۳۸ 

المتسقق : ۲۱۵ 

١55 ۰۱۱۵ المحاضرة:‎ 

ال a‏ ۰۱۱ ۰۳۱ ۰۳۲ ۳۹ 
LAE ۰۸۰ ۰۷۵ ۷ ۵۱-۱‏ 
۰ ۹4 4۲ "قا شق 


۷۹ .۰.۰ ۰۱۱۶ هلل 
۶ ۰۱۶۲ ۰.۱8۶۵ ۰۱۶۲ 
۷ ۰۱۸۵ ۱۹۸ ۰۲۲۰ 
۱ ۲-۷ ۲ 

المحنة : ۱۲۳ 


المستقید : ۱۸۲-۱۸۵ 

لأ ماش له ل5: اه ۱1۵ ۰۱۱۲۰ 
۶ ۲۱۵ 

المشيئة : ۱۱۲ 

الحعرفة: ۰۳۶ ۰۸۰ ۰۱۱۳ ۰۱۱۳ 
۱۹۸ 

معنی المعاني: ۰۷۱ ۲۶۱ 

١55 ۰۱۱۵ المكاشفة:‎ 


المكان : ۲۰۳ 
= ل 
النار : 1١3‏ 
لاخ اس وت : فق ملل ۰:۸۹ ۰۲۱۲ 
۳۳۸ 


اد اس ود 2: ۰.۵۱ ؤم ۰۷۵ ۰۸۳ 
۹ 104 ۱۸-۳ 

الناسوتية الانسانيه : 40 

٤۲ النشوة:‎ 

النظرة: 4۰ 

نفس الرحمن : 1۸ 

النقطة الأحدية > تقطة المرکز 

ذقطة اابیکار: 4۲ ۹۳ ۰۱۰۳ 
TIN ۰۲۰ ۰ ۶‏ 
۰ ۰۲6۲-6۰ ۲۵6 

نقطة الدائرة = نقطة البیکار 

۰۹۳ ۹۲ عة لاما ركز : اق‎ 2 
Tes oN Aol °۳ 
۰۲۱۳-۲۱۱ (Te ATT ۷۱ 
545 ۲۶۲-۲۶۰ ۲۲۵-۹ 


۳۸۵ 


النقطة الوسطى = نقطة المركز 


النميمة: ۱۶۱ 
النهاية : ٠١١‏ 
هه هت 
الهمة ۰۱۱۱ ۱۱۲ 
الهیولی والصورة: ۱۰۳ 
ست.. ل 
لا واد دالاس د: ۰۳۲ 4۲ ۵4۳ 
YY °‏ 
الواحدية: ٩۳‏ 
الوجد: ۱۲۲۶ ۰۲۲۵ ۰۲۲۷ ۲۲۸ 
۲۳۹ 


وجه الله : ۵۱ ۵۲ A1‏ 


٩۳ ٩۹۳ ۰1٩ ۰1۸ لا فد ود:‎ 


YA 


۰۱۰۲ ۰.۱۰۲ ۰۱۰۱ ۰ 
۰۲۲۲ ۰۲۰۷ IVT ۱۶ 
YE 


الوحدانية : ۸ ۲۹ ۳۰ كك ٩۱‏ 
الوحدة: ۷ كىن "اش ۲۲۳ 


وحدة الوجود: ۲۳۲۲ 


۳ = 


AT ۰۷۸ ۰۳۲۱ ۰۲۰ ۸ الف‎ 
۲ ۱,۸ ۷ 


تصدير 


شکر وننویه ی 


O A مقدمة‎ 


الفصل الأول : تمهيد 
لمحة من التاريخ 
الدولة مظهراً للعدل علماً وعملا 
معنى شهر رمضان 
الفصل الثاني : الشريعة والطريقة والحقيقة 
الوحدة في الكثرة والكثرة في الوحدة 
الفصل الثالث : المراة 
الفصل الرابع: أسس التوحید المعرفية 
معرفة الله 
معرفة العلة الأولى 
معرفة علل الکائنات 
الفصل الخاس : شروط التوحید السبعة 
الصدق 
أدب الصحبة 


TAY 


صيانة القلوب من الشرك 
التبرژ من غواية الأبالسة 


التوحيد 
الرضى 


التسليم 


الفصل السادس : الرحمة والرّحمانية والمحية 


الملحق 


إبتهاللاات توحيدية 


بعض إعلام العرفان الوارد ذكرهم في هذا الكتاب 


المصادر والمراجع 
فهرس الآيات القرآنية 


فهرس الاعلام والأماكن 


TAA 


